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CAPITULO I.-
ANTECEDENTES GEOGRAFICOS Y METODOLOGICOS

La comunidad de Todos Santos, de la cual se ocupa esta investigacion, se localiza en la
parte mas elevada de Guatemala, en la zona montafiosa de los altos Cuchumatanes
(circunscrita al Departamento de Huehuetenango). Sus habitantes pertenecen al grupo
étnico mam, y colinda con el estado mexicano de Chiapas, su vecino en frontera
fisiografica y humana. Cuenta con elevadas montafias (las partes més altas se encuentran a
3 600 metros sobre el nivel del mar), por lo que su clima permite la existencia de coniferas:
pinos y abetos. Existen también grandes areas cubiertas por pasto que verdea sus
alrededores durante la época de lluvias. La principal actividad econémica es la agricultura,
aunque en las partes mas frias el pastoreo ovino todavia funciona como recurso econémico
importante. Otro tanto combina esta actividad con el comercio dentro de pueblo o bien
saliendo a otras comunidades a vender sus productos.

Cabe mencionar que esta zona ha sido antropolégicamente muy poco estudiada. Los
unicos acercamientos etnograficos con una metodologia sistematizada son las descripciones
realizadas en los afios cuarenta por el literato y antropologo Oliver La Farge, quien describe
en sus trabajos con particular puntualidad la orografia de esta zona. No obstante, sus textos
mas acabados sobre esta regién montafiosa son los de Santa Eulalia y Jacaltenango (1994,
1997). Mas allé de estas descripciones del etnélogo norteamericano, pocos son los estudios
recientes sobre esta area de Guatemala. Entre los escasos intentos de aproximacion a la
zona se encuentra el trabajo del historiador George Lovell (1990), quien atinadamente trata
de reconstruir mediante la revision de documentos el repartimiento, distribucién y uso de la
tierra en esta parte de Guatemala, con el fin de poder entender las transformaciones y
cambio cultural por los que ha pasado la region desde la época colonial hasta nuestros dias.
Ademas de este tipo de textos, las descripciones etnograficas de esta zona siguen siendo
escasas.

Si para la sierra de los Altos Cuchumatanes la investigacion resulta escasa, para la

comunidad de Todos Santos es casi nula®.

1 Al respecto George Lovell asienta: Oliver La Farge opiné que la historia de los “Cuchumatanes anterior a la
conquista es una cuestion sobre la que todavia se especula”. Sus palabras no han dejado de ser validas.
Aunque se ha avanzado mucho en el campo de los estudios mesoamericanos desde la época de La Farge, son
pocas las investigaciones que se han centrado especificamente en la sierra de los Cuchumatanes. No es facil



Uno de los pocos trabajo de corte etnogréfico realizado para esta comunidad es el
de Maud Oaks en el afio 1945 titulado: The two Crosses of Todos Santos.” Con gran olfato
etnografico, la autora recopila en su libro la religiosidad de los mames de Todos Santos asi
como sus costumbres, ciclo de vida, formas de organizacién social y diversas practicas
“tradicionales”.®

No es casual que el trabajo de Oaks haya puesto su atencion en los aspectos
religiosos y la forma de entender su entorno social y geografico enmarcado dentro de lo
cotidiano. En el texto se describe la forma en la que las personas entienden su manera de
conducirse en la vida a partir de la relacion que guardan con los cerros, sus “tradiciones” y
las dos cruces que hasta hace unos afios permanecian en la plaza del pueblo. Como bien lo
sefiala Oaks, es necesaria una aproximacion a la cosmovision y la religiosidad de los
todosanteros a fin de poder entender los otros d&mbitos de la vida cotidiana (economia,
organizacion social, politica, etc.).

Aunque en menor grado, sobre todo si la comparamos con la region de El Quiché y
de la Alta y Baja Verapaz, esta fue una zona que padecid la violencia provocada por la
guerra. Al respecto habria que decir que es de tomar en cuenta la manera en la que, pese a

los cambios y ruptura social que provoco la violencia, los habitantes de la zona y de la

determinar las causas de esta negligencia, pero puede ser que tengan que ver con el aislamiento fisico y la
relativa dificultad de acceso a la region, asi como con el mayor potencial para la investigacion arqueolégica y
etnohistorica que ofrecen otra partes de Mesoameérica.

2 En la actualidad se cuentan con algunos diagndsticos sobre el municipio y una etnografia realizada en el afio
2000 por el antropdlogo Oscar Barrera, que da cuenta de las transformaciones econémicas, politicas y de
organizacion social por las que ha pasado el municipio. Dicho estudio toma como punto de partida para su
andlisis la década de los afios ochenta a fin de explicar los procesos en la comunidad hasta nuestros dias
(Oscar Barrera, Apud, Richard Adams y Santiago Bastos, 2003).

® Entiendo lo “tradicional en la misma linea en la que lo expresa Williams (1980), término sobre el cual
plantea que se recurre a una tradicion selectiva en tanto un medio para significar y expresar valores,
significados y en general, formas de entender y explicar la historia. En apego a esta aproximacién, y como un
intento por delimitar el concepto de lo “tradicional”, retomo también el concepto de “tradicion inventada”, del
cufio de Hobsbawm y Ranger (1983), y el cual se puede entender como el uso de la historia en el que se
justifica y explica los procesos de lucha que sirven para cohesionar también a un grupo social especifico. El
concepto tradicién inventada refleja dos tipos de acciones por parte de determinado grupo social: por un lado
se manifiesta como una resistencia al cambio o la aprobacién del mismo cuando es deseado. Asi, decimos que
lo tradicional no se mira en esta investigacion como un referente cultural inamovible sino como el producto
de cambios, transformaciones pero también de permanencias a través de los cuales los individuos manifiestan
el apego a normas de vida reflejadas en actos cotidianos. En el mismo sentido se entendera cosmovision
(concepto que se retoma mas adelante), ya que muchas veces lo que se entiende por los sujetos como lo
“tradicional” se encuentra en vinculo directo con el sistema de creencias que los sujetos miran como una
reserva de lo que sus antepasados creian y pensaban sobre el mundo, la vida, el cosmos y la manera de
interpretarlo.



comunidad mantienen sus précticas religiosas y,* en muchos sentidos, su sistema de
creencias es posible mirarlo todavia como el elemento estructurador de sus formas de vida.

Hoy en dia existen en la comunidad diversas confesiones religiosas. Junto con la
presencia catdlica (Catolicos “tradicionalistas”, los reformados y los de Renovacién
carismatica), son cinco denominaciones protestantes de origen pentecostal las que se suman
a la cantidad de ofertas religiosas que existen en la comunidad. Es comun ver a los
“hermanos” asistir a sus templos — Biblia bajo el brazo — pero vestidos a la usanza
tradicional. A pesar de la incursion de confesiones no catolicas, la comunidad mantiene su
ritmo de vida hacia adentro y hacia el exterior también. Sin embargo, ningun trabajo ha
abordado el tema del cambio religioso en esta comunidad como objetivo central de su
investigacion, pues solo contamos con escasas referencias al tema en algunos reportes o
diagndsticos municipales. Conviene reiterar que llama la atencién el hecho de que sean
cinco confesiones pentecostales las que se han implantado en esta comunidad, compitiendo
con la relativa hegemonia que ha mantenido la Iglesia Catolica. Uno de los argumentos
utilizado para tratar de explicar el surgimiento de los protestantes en esta zona es la ruptura
social que se produjo a partir de la guerra y que trajo consigo el hecho de que las
denominaciones protestantes sirvieran como una forma de resarcir la identidad
resquebrajada (Garrard-Burnett, 1999).°

Resulta conveniente insistir en que la relevancia de este trabajo se basa en un interés
por tratar de explicar las causas del cambio socio-religioso en una comunidad que, pese a
las transformaciones, ha luchado por mantener su cultura. Asimismo, no se puede dejar de
mencionar que la resistencia cultural expresada en el apego a su sistema de creencias, los
procesos histdricos propios de la region tales como el padecimiento de una guerra que duro
poco mas de una década y sus caracteristicas geograficas. Como ya se ha mencionado,
tomar como punto de partida tales caracteristicas nos inclina a seguir cuestionando sobre
los factores sociales que han propiciado el surgimiento y desarrollo del protestantismo en

esta parte del territorio centroamericano.

* Como se vera mas adelante, algunas investigaciones sostienen la hipétesis de que los desajustes sociales que
provocO la guerra (ruptura de lazos identitarios, resquebrajamiento del orden social etc) fue uno de los
factores que propiciaron grandes cambios sociales, tanto en la economia como en la permanencia de las
précticas religiosas tradicionales y creencias pasadas.

> Se abundara al respecto en el capitulo V.



Justificacion

Los estudios que se han realizado sobre los grupos protestantes muestran que la llegada de
ciertas confesiones historicas (bautistas, presbiterianos, metodistas, etc) a paises
latinoamericanos como México y Guatemala datan de finales del siglo X1X (Bastian, 1983;
Meyer, 1989). Otros autores sefialan que el arribo de los evangélicos a territorio
latinoamericano, y su trabajo sistematico, comenzaron en los afios veinte y treinta del siglo
pasado. Sin embargo, es ya un lugar comun el asegurar que la verdadera explosion del
protestantismo se dio a partir de la incursion de las denominaciones pentecostales (en el
territorio latinoamericano y también en Guatemala), sobre todo desde los afios sesenta,
setenta y ochenta. Vaya como ejemplo de esto lo asentado en la contraportada del libro de

Donald W. Dayton Las raices teologicas del pentecostalismo, en el que se enuncia:

Cuando entre 1909 y 1910 llegaron a América Latina los primeros testigos del
pentecostalismo, lejos estaban de suponer aquellos improvisados misioneros la magnitud
que alcanzaria en pocas décadas el movimiento al que daban origen. No existen cifras
confiables sobre la “poblacidon pentecostal” del continente, pero basta decir que la Iglesia
Evangélica seria hoy una minoria imperceptible si no fuera por la presencia pentecostal
(Dayton Donald, 1991).

En ese sentido, buena parte de los estudios sobre protestantes han puesto en fechas
recientes mas atencion en la investigacion de las denominaciones pentecostales y su rapido
crecimiento, que en las confesiones histdricas. Dicha reaccidn responde quizas a que estos
grupos parecen ser los que mas rapido se reproducen, especialmente en zonas indigenas,
rurales y en areas urbanas donde se asientan las clases populares y/o marginadas (Martin,

1990; Stoll, 1990; Bastian, 1997). Las cifras al respecto no dejan de ser asombrosas.®

6 Tan solo a manera de ejemplo podemos mencionar el caso mexicano en el que, de acuerdo a los datos de los
censos de 1980 y 1990, los asentamientos de grupos protestantes ya aparecian tanto en el norte como en el sur
de la Republica mexicana. Para 1980, en el estado de Chiapas, la tasa de “protestantes” es de 9.5% y de
16.3% para 1990. Mientras tanto, en Tabasco el porcentaje de protestantes era mayor al 12% de la poblacion
para 1980, aumentando al 15% en 1990. En Yucatan y Oaxaca los nimeros se duplicaron con relacién al
promedio nacional (Bastidn, 1997: 229). De hecho, para la década de los ochenta, los pentecostales
representaban el 70% de todos los protestantes en México (Fortuny, 1994).



Dentro del contexto latinoamericano, uno de los paises que ha visto un “revival”
religioso expresado en la incursion acelerada de confesiones no catdlicas, es sin duda
alguna Guatemala. Las cifras no se comparan con otras de Latinoamérica; hacen pensar
incluso que el protestantismo y en especial el pentecostalismo, en el futuro podrian llegar a
convertirse en la opcion religiosa méas importante de ese pais (Stoll, op.cit). Segun los datos
de comienzos de la década de 1990, mas del treinta por ciento de su poblacion se habia
convertido a una denominacién protestante. En los ultimos afios, el aumento de las
congregaciones evangeélicas ha sido mucho mas acelerado que el de los demé&s paises
latinoamericanos incluso comparandolo con Chile y Brasil, region de Sudamérica en donde
las conversiones a alguna iglesia evangélica durante los setenta y ochenta, no tuvieron
parangdn con ningun otro pais (De Epinay, 1965). A este respecto, sefiala Sylvie Pedrén

Colombani que:

Guatemala, junto con Brasil y Chile, es uno de los paises mas afectados por la amplitud del
movimiento de conversiones de su poblacion al protestantismo. En este pais, el porcentaje
de protestantes respecto a la poblacion total se situa entre el 25 y el 30%. Entre 1960 y
1985, el nimero de protestantes en el pais se multiplicé por siete. Y, como lo subraya el
investigador David Stoll, si la tasa de esos ultimos 25 afios se mantuviera, para el 2010
Guatemala seria protestante en un 127% (op.cit: 69).

Llama la atencién el caso guatemalteco especialmente por su particular trasfondo
histérico. Sus raices étnicas, asi como los procesos histéricos por los que ha atravesado,
han servido en muchos casos para tratar de explicar el incremento acelerado de
denominaciones protestantes entre el pueblo guatemalteco (Cantdén, 1997). A la par de esto
hay que afadir que éste es uno de los paises latinoamericanos que ha sido gobernado por
dos presidentes adscritos a una congregacion evangélica y defensores de la causa
protestante: Efrain Rios Mont y Jorge Serrano Elias. Es el primero incluso quien durante su
mandato llegé a convertir al protestantismo (en su versién neopentecostal) en casi una
religion de Estado (Canton, Op.cit).

No obstante las peculiaridades ya sefialadas, es su pluralidad étnica la que mas ha
Ilamado la atencién de los investigadores. Tanto su diversidad geografica como humana, le
brindan una especial singularidad a este pequefio pais centroamericano: el territorio se
encuentra dividido en veintitn departamentos y en €l se hablan cerca de veintiséis lenguas

distintas provenientes, muchas de ellas, de una matriz mayance.



Pero el crecimiento acelerado y sistematico del movimiento pentecostal también ha
tenido influencia entre algunas de las diversas denominaciones protestantes historicas, las
cuales incluyeron en sus cultos formas de alabanza caracteristicas de los pentecostales
(cantos, aplausos, plegarias, glosolalia, sanidad, etc).

Las respuestas de los estudios académicos a las interrogantes formuladas respecto
al répido crecimiento y multiplicacion de estas agrupaciones religiosas no tardaron en
trasladar las hipotesis construidas para otros paises de Latinoamérica (con claras
orientaciones socioldgicas), a la realidad de cada pais latinoamericano. Segun se desprendia
de la aplicacién de estos planteamientos, el rapido crecimiento de los grupos pentecostales
se debia a que representaban una alternativa o respuesta frente a los males y los problemas
que aquejaban a las masas populares y los grupos étnicos oprimidos (Stoll, op.cit). Para
otros, estos movimientos no eran mas que una muestra de la anomia social. Segun se
expone en los trabajos cléasicos de Lalive D"Epinay realizados en Chile y Argentina para el
afio de 1966, esto se explica por un trastocamiento y pérdida de los valores de identidad de
las masas rurales que partieron a los centros urbanos en busca de oportunidades de trabajo
(Ibid: 247). Aparte de las perspectivas ya mencionadas, existe otra que segin Dixon, es
mucho mas atrevida en cuanto a sus propuestas: “la discusién mas astuta es la de Burdick,
ya que “El argumenta que la declinacion de la <<Opcion para los Pobres>> (catélica) tanto
como el surgimiento del protestantismo tiene que ver con la transformacion cultura”(Dixon;
1992:61). En otras palabras, es posible entender el surgimiento del protestantismo como
producto de un cambio cultural producido en el seno de la cultura misma y no sélo como la
resultante de causas externas. Si bien los catdlicos apuestan por una transformacion
individual a lo largo de la vida del creyente, el protestantismo, mediante la conversion,
enfatiza la transformacion de los sujetos, en la que se propone un “choque” cultural que
“infunde a la vida la esperanza de otra existencia dentro del mundo popular, sin
discriminacion por raza, sexo, o clase social” (ibid.). En ese sentido lo que se plantea es la
transformacion del *“sujeto popular”. En otras palabras, la incursion y expansion de este tipo
de congregaciones entre los sectores mas desprotegidos, les brinda un lugar y un
“quehacer” dentro de un “mundo” en el que las mas de las veces no son tomados en cuenta.

Pasan de ser solamente obreros trabajadores a ocupar puestos en sus iglesias como lideres,



pastores y maestros, posibilidades o alternativas de adquirir cierto estatus dentro de un
grupo que en otras circunstancias no podrian tener.

Posturas recientes tienden explicar el éxito de las denominaciones pentecostales, en
tanto que respuesta al malestar social. “El éxito de esos movimientos se explica, asimismo,
por las respuestas que suministraban al malestar social, experimentado, ante todo, en la
recurrencia de la enfermedad y de la muerte, dentro de la geografia de la miseria” (Bastian,
1994 : 247).

Para otros autores, la presencia de los grupos pentecostales asi como su éxito, se
deben a la exaltacion de las expresiones orales sobre las escritas. En ese sentido, “el
predominio de la tradicion oral sobre la escrita y el privilegiar las experiencias religiosas
sensualistas le ha dado al pentecostalismo su universalidad” (Fortuny, 1994: 50).
Asimismo, se resalta la capacidad que estas denominaciones tienen para adaptarse a las
realidades locales. Por ello, y segin expresa Fortuny, “La adaptabilidad y flexibilidad de
este tipo de iglesias es el argumento que explica el incremento y la aceptacion de esta
creencia en México y en el resto del orbe” (Ibid: 51).

Dicha flexibilidad de los grupos pentecostales se ha entendido también como una
expresion de las practicas shamanicas y taumatdrgicas que (se supone) caracterizan a los

grupos pentecostales.

De ahi la importancia de las practicas taumatdrgicas inspiradas en el shamanismo
tradicional y en los exorcismos, elemento esencial en los cultos pentecostales. A esto se le
afiadia la glosolalia (“el poder de hablar en lenguas extrafias”), especie de exaltacion
linguistica para sectores sociales analfabetos que no dominan codigos de racionalidad
dominante. Por ultimo, una expresién musical tomada de ritmos populares daba a esos
movimientos religiosos un seductor elemento enddgeno (Bastian op.cit: 247-248).

De lo anterior se desprende el hecho de que el pentecostalismo en Latinoamérica,
también ha sido visto como una clara expresion de la religiosidad popular representada en
una devocion que radica principalmente en el canto, la danza, las manifestaciones divinas,
su difusion entre las clases marginadas asi como la musica empleada en los cultos y las
férmulas utilizadas en sus reuniones (sanidad y profecia). Es en ese sentido que también se
ha entendido la razén de su impacto entre las masas populares. Como lo sefiala Bastian,
“con su exuberancia, la espontaneidad de sus oraciones, la glosolalia, los canticos ritmicos,

los gritos de exaltacion religiosa y la ausencia de ornato en sus templos, el culto pentecostal



parecia ser la expresion de una auténtica religiosidad popular latinoamericana, surgida en el
seno de los sectores sociales miserables” (Bastian; op.cit. 211). Aseveraciones como las
que propone el autor, se muestran como exclusivas de las expresiones pentecostales,
soslayando lo exuberante que pueden ser las oraciones cat6licas o incluso de otras
tradiciones religiosas, lo mismo que el hecho de no percibir la exuberancia en la sobriedad
de los templos evangélicos.

A no dudarlo, las propuestas de estos trabajos han significado un gran avance para
poder comprender el fendmeno del protestantismo en Latinoamérica. No obstante,
considero que estas hipétesis no acaban de explicar en su totalidad la gama de précticas
religiosas que se ha venido observando en todos los contextos latinoamericanos.” Al
respecto, y bajo estas perspectivas de andlisis, convendria preguntarse si el fenémeno
religioso latinoamericano (aumento y diversificacion en las practicas religiosas) que se
observa hoy en dia es exclusivo de los grupos pentecostales. En ese sentido, quizas resulte
pertinente mirar la “explosion” del pentecostalismo tan s6lo como parte de una gama de
practicas religiosas que se presenta de manera general en multiples formas de expresar lo
religioso (protestantismo historico, catolicismo folk, renovado, teologias indias, New Age,
etc) y no solo dentro de las congregaciones de origen pentecostal.

Considero que a la par de los planteamientos hechos por los estudios clésicos resulta
necesario poner énfasis también sobre las causas 0 motivos individuales que llevan a los
sujetos a optar por determinada confesion religiosa, asi como las estrategias empleadas
(mecanismos de proselitismo) para ingresar a una denominacion protestante, enmarcados al
mismo tiempo dentro de su referente cultural. Como se ha visto, aun cuando el
protestantismo proponga una transformacion radical y subita (modelo paulino) en la vida de
los sujetos, existen motivos personales para convertirse como la fe de los individuos, sus
creencias y aceptacion de las doctrinas reformuladas a partir de sus bases culturales
(cosmovision y sistema de creencias) las que en su conjunto mueven a los individuos a
optar por determinada confesion religiosa. A la par de estas propuestas, la intencion de esta
investigacion es analizar cuales son los factores sociales que posibilitan la difusion e
incursion del pentecostalismo y el cambio o permanencia cultural que se produce (segun se

supone) a partir del ingreso de estas denominaciones. En ese sentido, considero que resulta

" Debido a la riqueza de este tema, se abordara con mayor amplitud en el capitulo I1.



necesario poner mayor énfasis en la manera como el pentecostalismo y la cultura maya
muestran un campo de accién en el que la mediacion simbdlica se hace posible a fin de
construir y objetivar su religiosidad en mdultiples practicas, capaces de sintetizar rituales
mayas, identidad (individual y colectiva), organizacién social, economia y politica a través
de su puesta en uso dentro del &mbito de la vida cotidiana. Considero que dicha perspectiva
nos permite mirar la incursion de las denominaciones pentecostales no solo como el
resultado de causas externas, sino como el producto de la accion creativa de los sujetos

(agentes generadores del cambio) a partir de un referente cultural propio.

Transformacion cultural y cambio religioso

Desde un punto de vista clasico, la religion y sus diversas manifestaciones responden por su
naturaleza a un entorno enmarcado siempre, aun cuando se perciban actos individuales,
dentro de su referente social (Durkheim, 1997). Como se ha descrito en otros trabajos, la
incursion de ofertas religiosas distintas a la catélica ha traido consigo una transformacion
en la cosmovision, costumbres, orden social e identidad en los contextos en los que se han

desarrollado. Como lo expresa Aida Herndndez hablando sobre Chiapas:

Aunque no todas las investigaciones citadas abordan directamente el tema de la identidad,
la preocupacion por el cambio y la continuidad parece estar siempre presente. Para algunos,
las nuevas ideologias religiosas llevan a un cambio de cosmovision y organizacion tal que
representan una transformacion identitaria; para otros, que enfatizan los procesos de
resistencia étnica, estas ideologias son integradas y reelaboradas como parte de la identidad
indigena. No pareceria haber mas de dos opciones. La premisa que subyace a esta
dicotomia representa una perspectiva lineal de la historia que no deja posibilidad de pensar
la identidad como un proceso discontinuo (Hernandez Aida, 2000: 58-59).

En otras palabras, el protestantismo, por lo general, ha sido visto como un elemento
capaz de provocar cambio cultural. Segun lo explica Canton, dicho cambio cultural, desde
su vision clasica post-funcionalista, puede entenderse a partir de la existencia de conflictos
entre las normas culturales y las demandas sociales(Canton, 2001: 18).

En ese sentido, vinculadas a lo religioso se encuentran también las consideraciones
de orden histdrico que permiten observar los cambios o transformaciones (en sus procesos

de corta y larga duracién) que se producen en el ambito religioso.



La sociologia y la antropologia se han ocupado de estudiar el impacto social del
cambio religioso, sobre todo a partir de los afios sesenta y setenta. El énfasis inicial se ponia
en la llamada “secularizacién”. Los cambios acelerados en el campo religioso, su rapida
transformacion (también denominada “mutacion”), y propagacion de distintas ofertas
religiosas, fueron en aquella época “sefial inminente” de un proceso acelerado de cambio,
racionalidad instrumental de lo religioso y que traerian como consecuencia a “la
secularizacion” de la sociedad.

Asi pues, durante algin tiempo se tuvo la tendencia a pensar que el mundo moderno
y el desarrollo de la tecnologia llevarian inevitablemente a la racionalizacion de las
sociedades y por consiguiente a la creacion del espectro del hombre moderno. Sin embargo,
tales posturas han sido cuestionadas por diferentes aproximaciones tedricas, que han
demostrado que lo que se observa en todo caso, es una decadencia de las instituciones
religiosas y que no significa por tanto que la religion en si haya perdido su influencia social
en las sociedades modernas. En otras palabras, no se debe confundir la secularizacion con
la pérdida de la religiosidad (Hervieu- Léger, 1996: 25).

Buena parte de los estudios realizados sobre el tema se han basado principalmente
en el cambio o trastocamiento de las instituciones religiosas y sus transformaciones en
Europa (Berger y Luckmann, 1997), y sefialan la manera en la que estas sociedades se
alejan del control institucional ejercido por las grandes instituciones religiosas, como parte
del proceso modernizador de las sociedades. Como lo afirma Daniele Hervieu- Léger, “la

modernidad ha llegado a ser radicalmente laica”:

La propia Irlanda — que ocupaba un lugar de excepcion en Europa, con sus 81.6% de
asistencia semanal a misa — viene a confirmar, por el contrario, la interpretacion general:
cuanto mas moderno es un pais, y antiguamente moderno, menos importante es el lugar que
ocupa la religion. La tesis clasica se encuentra asi confirmada: las grandiosas
construcciones del monoteismo formaron la matriz de nuestra modernidad; pero al
convertirse definitivamente en autébnoma, la modernidad, a su vez, ha llegado a ser
radicalmente laica (Hervieu- Léger, op.cit. 26).

Para Canton la secularizacion debe entenderse como el “efecto que el proceso de
modernizacion ejerce sobre las instituciones religiosas (Canton, 1999: 168). En ese sentido,

y siguiendo los planteamientos de Hervieu-Léger, la autora afirma que la creciente
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“presencia y aparicion de nuevas formas de culto deberia ser vista como “una dimension de
la modernidad religiosa” (Hervieu- Léger, 1993: 95, citado en Cantén Delgado, 1999: 168)

Pero mas alla de apuntar el abandono de la religion en las sociedades modernas, lo
que se desprende de estos estudios es un largo y complejo proceso de retorno de lo religioso
a la escena publica. Estos trabajos no se refieren Gnicamente al estudio de las corrientes
cristianas, sino también al impulso que han tenido los movimientos islamicos, las corrientes
judias ortodoxas, los movimientos protestantes y en particular la pérdida de terreno por
parte de las grandes instituciones religiosas que han contribuido también al integrismo
catolico

Las primeras se refieren al ascenso politico de las corrientes religiosas integristas en todo el
mundo y al consiguiente retorno masivo de lo religioso a la escena publica. Asimismo, al
impulso de los movimientos islamicos, al ascenso de las corrientes judias ultra ortodoxas, a
la renovacion espectacular de las iglesias protestantes fundamentalistas, en tanto que las
grandes iglesias liberales siguen perdiendo terreno; en fin, al fortalecimiento del integrismo
catélico (Hervieu- Léger, Op.cit. 27).

Lo que se ha observado a partir de estos estudios es una gran movilidad en términos
de preferencia y cambio de adscripcion religiosa, engranaje desde el cual se mira con
particular importancia en estas transformaciones el papel de la llamada racionalidad
instrumental. Tales postulados y conclusiones han sefialado la importancia de la religion
respecto a las demandas de significado “no satisfechas por las ideologias modernistas del
progreso y el lugar de la religion en las respuestas que se han dado a dichas demandas”
(Hervieu- Léger, Op.cit. 30). En otras palabras, la religion ha dejado de estar, como se
pensaba, al margen de las sociedades modernas para demostrar su importancia dentro de lo

social, politico y cultural de las sociedades modernas en crisis.

La religion, que se suponia relegada al margen de las sociedades avanzadas, ¢(no esta
demostrando su capacidad de encontrar una nueva pertinencia social, politica y cultural en
una modernidad en crisis? Este cambio total de la coyuntura no s6lo ha contribuido a
rehabilitar a la religion como objeto de investigacion cientifica, sino que también ha
favorecido “revisiones tedricas” tan desgarradoras como ambiguas (Hervieu- Léger, op.cit.
32).
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Este tipo de posturas tambien han llevado a extremos la percepcion del ambito de la
religién. Si antes resultaba complejo encontrar a la religion, ahora se le encuentra en todas
partes: en la musica, en la meditacion, en los deportes, la ecologia, etc., tratando de ubicar
lo religioso dentro de una nube que abarca cada aspecto de la actividad cotidiana de los

seres humanos y de las sociedades en las que se encuentran inmersos.

Maés aun, después de no haber encontrado religion en ninguna parte, en la actualidad
algunos se inclinan a descubrir lo sagrado por doquier: en la ecologia, en el deporte, en la
politica, en los conciertos de rock, etcétera. Inversion interesante de la perspectiva: la
analogia de las practicas y de las creencias religiosas (cristianas) y de las practicas y las
creencias profanas, que en el pasado se utilizo, sobre todo, para subrayar la importancia de
la diseminacién cultural (y por lo tanto, de la descalificacion social) del cristianismo en las
sociedades seculares, y que hoy esta al servicio del analisis de la presencia invisible de lo
religioso en las sociedades en busca de sentido. En esta inversion, la nocion misma de
“campo religioso” — en la acepcién comun que el confiere la reflexion sobre la
diferenciacion moderna de las instituciones, asi como en la acepcion mas especifica que
recibe en una sociologia inspirada en el pensamiento de Pierre Bordieu — ha perdido buena
parte de su consistencia. La cuestion de los limites de la esfera religiosa de las sociedades
modernas ha sido reemplazada por la de las dindmicas explicita e implicitamente religiosas
que actuan en todo el espacio de lo social (Hervieu- Léger, Op.cit. 32-33).

Segun lo expone Daniele Herveu-Leger, la gran paradoja de la modernidad deriva
de las “contradicciones estructurales que su propio despliegue no deja de suscitar”. De ahi
que sea necesario desvincular el paradigma dicotdmico entre la religion y la modernidad,
asi como también la oposicion entre las sociedades tradicionales y las sociedades
modernas; la racionalidad y lo irracional de las creencias religiosas (Hervieu- Léger, Op.cit.
34).

En el sentido antes expresado resulta necesario discutir la manera de enfrentar el
concepto de la secularizacion religiosa desde las definiciones de la religion. Al respecto
Hervieu-Léger se cuestiona sobre la manera de construir acercamientos socioldgicos a las

producciones religiosas de la modernidad.

No constituye de hecho méas que una hipétesis de trabajo que permite construir un
acercamiento socioldgico (entre otros posibles) a las producciones religiosas de la
modernidad. ;¢ Como se enfrenta esta hipotesis a la cuestion de la validez de la problematica
clasica de la secularizacion? Otra manera de plantear esta cuestion es preguntarse si, de
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acuerdo con el paradigma clasico de la pérdida religiosa ineluctable de las sociedades
modernas mas avanzadas, éstas resultan menos capaces que las sociedades del pasado de
producir sistemas de significaciones (sistemas de creencia) caracterizados por la referencia
a la continuidad necesaria de un linaje creyente (Daniéle Hervieu- Léger, 1996:40).

Como se ha visto, la difusién y propagacion del campo religioso han tomado
rumbos distintos a los que se tenia previstos. El crecimiento acelerado en Latinoamérica de
los grupos religiosos protestantes distintos a la hegemonia que hasta ese momento habia
mantenido la Iglesia Catolica, con origenes histdricos distintos, y con direcciones
doctrinales diversas, ha hecho que el protestantismo, entendido como fenémeno social, sea
dificil de aprehender metodolégica y conceptualmente. Ante la urgencia de poder
denominar de una manera genérica y englobante la reproduccion religiosa que se observa
en territorio latinoamericano, se intentaron crear diversos términos para “nombrar” al
protestantismo y los movimientos pentecostalistas. Sin embargo, el esfuerzo tanto por parte
de la Iglesia Catdlica como de los académicos no siempre obtuvo los frutos deseados, pues
términos como el de “secta” dejaban entrever la carga peyorativa que contenia su
significado profundo.

A partir de lo anterior, considero que el término de Nuevos Movimientos
Religiosos es uno de los mas acertados hasta el momento, ya que muestra en cierto modo,
la razon temporal de una forma de movimiento social. Los estudios sobre los NMR vy la
creacion de este concepto, son relativamente recientes. La explicacion de los fendmenos
religiosos se han tratado de enmarcar dentro de otros movimientos sociales como el
feminismo o el ecologismo, en un intento por explicar la posibilidad de verlos como
generadores del cambio social (Gutiérrez Zlfiiga, 2000: 82). Para Gutiérrez Zufiga, los
NMR representan a lo “otro™:

Lo de “movimiento” no constituye un significado que se refiera a su especificidad
organizacional. Es simplemente lo “otro” ambiguo frente a la religiosidad institucional, a
las iglesias para entonces ya establecidas. Con frecuencia la definicion, “politicamente
incorrecto” en el contexto anglosajon es cult, una religiosidad que por su ingrediente
carismatico tiene mucho en comun con el “fanatismo” (ibid. 77).

Con relacion a lo anterior, Melucci afirma que los movimientos religiosos en si no

constituyen un fendmeno nuevo. “El problema de los “viejos” 0 “nuevos” movimientos en
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buena medida constituye un argumento falso. Su Unico sentido productivo radica en la
deteccion de la existencia de niveles o dimensiones de las nuevas formas de accidn que
pertenezcan a un contexto sistémico cualitativamente diferente” (Apud, Gutiérrez Zufiiga,
op.cit. 79).

Pero este posible cambio social de los NMR se observa también en una
reconfiguracion de las identidades de los individuos. La mayoria de las veces ésta se realiza
a nivel individual pero muestra también la posibilidad de transformaciones a nivel
colectivo, partiendo de observar a los actores sociales como sujetos creativos, constructores
de su historia y su identidad. Es preciso tomar en cuenta que estas explicaciones no deben
tomarse como generalidades aplicables de igual forma en cualquier contexto. Es necesario
partir del supuesto de que hay tantos protestantismos como culturas en las cuales se
expresa. En el caso del protestantismo indigena, dentro de la realidad del protestantismo
chiapaneco, Aida Hernandez expresa que “ Los indigenas chiapanecos han reivindicado su
identidad étnica en ciertos contextos histéricos y en otros la han negado, forzada o
voluntariamente, definiéndose tan s6lo como campesinos. Se trata de identidades
cambiantes y contextuales, que se han traslapado con otras identidades religiosas y
nacionales” (Hernandez, 1997: 59).

Pero de nuevo, la creacion de las identidades debe ser vista también dentro del
ambito individual y de la vida cotidiana, como uno de los niveles en los que no sélo es
posible de observarse sino en los cuales se manifiestan los posibles cambios. Como lo

refiere Gutiérrez Zufiga:

El concepto de red de Melucci se refiere también a otro rasgo empirico de la accién
colectiva contemporanea, que resulta vital para comprender la relevancia de los
movimientos religiosos: su permanente oscilacion entre polos de latencia y de visibilidad.
El primero permite la inmersion de los individuos en la experimentacion cotidiana del
nuevo codigo cultural que se construye, mientras que el segundo se refiere a la expresion
publica de ese cddigo, con frecuencia bajo el formato de la formulacion de reivindicaciones
especificas. Esta bipolaridad constituye un concepto fundamental de lo que Melucci
denomina “la naturaleza profética” de estos movimientos: se muestran, al igual que los
profetas, como signos vivientes o practicantes de su propia prédica. Suman las dimensiones
expresiva e instrumental del propio movimiento o, segin la afortunada frase del estilo
mcluhanianno, hacen del medio su mensaje. De esta manera queda claro que en Melucci el
antagonismo de las acciones colectivas tiene un cardcter eminentemente comunicativo:
ofrecen a la sociedad otros cddigos simbolicos que subvierten la ldgica dominante;
permiten la innovacion cultural y la modernizacién, e influyen en instituciones, gobiernos,
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politicas, lenguajes, y habitos mientras mantienen su propia autonomia como movimiento
(op.cit. 84).

En ese sentido, la latencia y la visibilidad se encuentran en tension entre las
decisiones y acciones individuales y la repercusion que a nivel colectivo puedan tener, ya
que es a partir de este ambito que representan una trascendencia dentro de una colectividad.
Reafirmamos, asi, la importancia que dentro del cambio social tiene el estudio de las
acciones en el ambito de lo cotidiano en tanto que muestra la posibilidad “latente” de
futuros cambios sociales.

De acuerdo con lo expuesto anteriormente, la intencion central de esta investigacion
es el estudio de las causas sociales que posibilitan los cambios, transformaciones o
permanencias culturales producidas a partir de la incursion de las denominaciones
protestantes y, particularmente, las de origen pentecostal, analizadas a partir de la
reformulacion que los sujetos hacen de las doctrinas que les son dadas, tomando como eje
articulador la cosmovision de los individuos en tanto mediador cultural entre las doctrinas y
el sistema de creencias. Es decir, resulta pertinente no solo preguntar sobre las causas o
factores que intervienen en el cambio, sino también sobre la forma en la que estos
transforman identidades y se reformulan a partir de la cosmovision maya.

Lo anterior, responde también a un intento por contribuir al conocimiento sobre este
fendmeno en un contexto geografico determinado como lo es el de la comunidad mam de
Todos Santos Cuchumatan, Guatemala. Asi pues, las preguntas rectoras de esta
investigacion tratan de indagar sobre el topico del cambio religioso. ¢Por qué se convierten
los individuos? ¢Cudles son las causas o motivos individuales que los inducen a ello?
¢Cuales son las razones que posibilitan el ingreso de las denominaciones protestantes a
ciertas etnias? ¢En qué medida influyen la cosmovision, las tradiciones o el sistema de
creencias para permitir que cierto tipo de congregaciones protestantes tengan mayor
aceptacion en una comunidad maya que otras? ;Qué efectos producen en la organizacién
social y précticas cotidianas el ingreso de las iglesias evangeélicas? ;Como se renegocian
espacios, creencias, ideas y comportamientos en un contexto de vivencia (religiosidad

vivida) pentecostal?
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Estrategias metodologicas

En el caso guatemalteco (segun diversas investigaciones), una de las causas sociales e
histéricas que han posibilitado la entrada del protestantismo ha sido la represion de la
guerra, suceso que provocO el desmembramiento de las comunidades campesinas, al
exterminar a un gran ndmero de personas y separar a las familias de sus vinculos
comunitarios, al desplazar a los sobrevivientes de la masacre a campamentos ubicados en
México. Segun se ha argumentado, esta situacion provoco en cierto modo que los lazos de
identidad se resquebrajaran, por lo que los protestantes sirvieron como un “remedio” para
consolar a los grupos oprimidos y poder crear en sus iglesias microcomunidades en las
cuales los vinculos identitarios fueron resarcidos (Garrard-Burnett, Virginia, 1999). Si bien
la Iglesia catdlica brind6 ayuda a los sectores desprotegidos durante los periodos de mayor
violencia, la incursion de las denominaciones evangélicas se vislumbrdé como una opcidn
“diferente” que en ciertos contextos los alejaba de la sombra del terror, al mismo tiempo
que los protegia bajo ciertos discursos oficiales que esgrimian un evangelio salvacionista, a
un tiempo redentor y como Unica verdad que en esos momentos les otorgaba la posibilidad
de sobrevivencia. Bajo estas razones, considero importante observar el cambio cultural a
partir de la manera como se articulan las creencias “tradicionales” con la doctrina que se
adquiere tras la conversion religiosa y la consecuente reinterpretacion que los sujetos
conversos hacen de un suceso histérico como la guerra.

Para entender esta interaccion resulta importante tomar como ejes metodolégicos de

investigacion los siguientes niveles de analisis:

1.- En el primero se trata de revisar la historia de la llegada de los protestantes a la
comunidad para asi poder entrever, a partir de la incursion de estas denominaciones, la
dimension que los nuevos conversos le dan a la guerra - en tanto suceso que marca
(Garrard-Burnett, op.cit) nuevas rutas de construccion de las identidades - . Si bien se
plantea este hecho histérico como un suceso indudablemente traumatico para el pueblo
guatemalteco (Falla, Ricardo, 1885), estos acontecimientos adquieren una reinterpretacion

(nueva dimensidn explicativa) a partir de las doctrinas de la confesion religiosa a la que se
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adscriben los sujetos, en la que las tragedias pueden ser vistas como una “bendicién” o bien
desde una perspectiva teoldgica de “resignacion” (Canton, op.cit).

2.- Asimismo considero importante analizar los discursos de conversién, sobre todo porque
el discurso de conversion se inscribe dentro de un espacio temporal que sefiala la ruptura
entre la “vida pasada”, “el nuevo nacimiento” y la proyecta hacia el futuro. Muestra la
separacion entre una forma de vida apegada a las normas y costumbres “tradicionales” y el
cumulo de doctrinas adquiridas. Asi pues, entiendo los discursos de conversion como
modelos retdricos institucionalizados tanto en forma como en fondo que los individuos
utilizan para narrar su “historia de salvacion”. Si bien es cierto, los discursos de conversion
y las historias de vida se encuentran siempre mediadas por contextos espaciales (lugar
donde se realiza la entrevista) e institucionales; no por ello, dejan de dar cuenta de algunas
transformaciones culturales. En el capitulo que revisa la religiosidad y sus
transformaciones en la comunidad, se dara prioridad al analisis del discurso en tanto
mecanismo o estrategia proselitista. Si bien la estructura narrativa de los conversos tiene la
finalidad de “contar” su historia de vida dividida en un antes y despues de su adscripcion
religiosa, estas férmulas internalizadas e institucionalizadas, sirven como ejemplos,
exhortaciones y en definitiva, como estrategias sutiles de persuasion frente a los
interlocutores.

La historia de vida como herramienta metodoldgica nos permite explicar el
entramado de relaciones que vinculan la estructura social y el caracter individual. Como lo
menciona Sarabia Bernabé, “en las historias de vida, el individuo es visto como un agente
activo que pretende construir su mundo en una infinidad de formas” (Bernabé, 1989:27).
En ese sentido, se pretende dar cuenta de algunos de los procesos de adaptacion y las
necesidades de transformacién a partir del cambio de adscripcion religiosa.

Para realizar este tipo de indagatoria resulta necesario establecer los ejes de analisis
espacio temporales. Se pretende tomar como referente historico los procesos de cambio
dentro de los Gltimos diez afios, y como referente espacial a la comunidad de Todos Santos
a fin de delimitar el ambito de analisis. Considero al respecto que tanto los discursos de
conversion como las historias de vida permiten obtener informacion relevante para la
construccion del imaginario religioso al mismo tiempo que permite observar la manera de

negociar espacios y creencias en la practica cotidiana.
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3.- A partir de los planteamientos expuestos en los parrafos anteriores, he decidido tomar
como tercer eje de analisis la aproximacion etnografica a las creencias tradicionales
expresadas en rituales, vinculados con el culto a los cerros, el cultivo de la tierra, la
economia, la organizacion social, la socializacion y las practicas religiosas en tanto ambitos
a partir de los cuales se estructura la vida diaria. Este nivel busca analizar las formas en las
que el pentecostalismo reordena estructuras de organizacion social y en qué sentido este
tipo de cambios se reflejan en la vida cotidiana. Es en estos espacios de convivencia donde
se observa la interaccion de los pentecostales con el resto de la comunidad, al mismo
tiempo que nos posibilita mirar de cerca las formas de reinterpretacion, adaptacion o
resistencia frente a los rituales tradicionales, y a partir del cual se definen frente a los
“otros” para construir su identidad.

Para esta investigacion, considero relevante tomar como punto de partida dos de los
ocho tipos de conceptos sobre lo cotidiano (con su opuesto implicito), que propone Norbert
Elias. De acuerdo con este autor, dos de los &mbitos importantes para conceptualizar lo
cotidiano son el dia de fiesta y el dia laboral (Elias, 1998: 341).

A partir de estos presupuestos quisiera resaltar la relevancia que tiene la vida
cotidiana en cuanto a las posibilidades que propone para la indagatoria etnografica. Asi
pues, este trabajo se ocupa de un ambito que muchas veces ha sido olvidado por las
investigaciones sociales: la vida cotidiana y el hombre ordinario (Elias, op.cit). Se ha
dejado de lado por no considerarse como elemento capaz de dar cuenta de los cambios
sociales y de inscribirse en la historia de la humanidad. En ese sentido, las transformaciones
historicas y religiosas son posibles de observar en el nivel de la vida cotidiana, ya que es en
ese nivel precisamente a través del cual se empiezan a generar los posibles cambios o

transformaciones a nivel colectivo. Como lo expresa Agnes Héller:

La vida cotidiana no esta “fuera” de la historia sino en el “centro” del acaecer historico: es
la verdadera “esencia” de la sustancia social. En este sentido Cincinato es un simbolo. Las
grandes hazafias no cotidianas que se resefian en los libros de historia arrancan de la vida
cotidiana y vuelven a ella. Toda gran hazafia historica concreta se hace particular e historica
precisamente por su posterior efecto en la cotidianidad . El que se asimila la cotidianidad de
su época se asimila con ello también el pasado de la humanidad, aunque no
conscientemente sino “en-si” (Agnes Héller, 198542).
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En el mismo tenor podemos decir que la vida cotidiana, como nivel de analisis, no
solo se remite al momento inmediato del “actuar” y el “hacer” — en el sentido de De Certau
— sino que también nos muestra en si mismo huellas de procesos histéricos compartidos
colectivamente. Es en este sentido en el que el ser humano entra en tension al oponer su
capacidad individual de decision y naturaleza social con la necesidad de tener como
referente de su accion a una colectividad.

Asi, para Agnes Heller la historia es parte de la esencia de la vida humana aunque
no siempre es lo que la define, pues “la vida cotidiana” es también heterogénea y
jerarquica, de tal modo que la organizacién del trabajo, la vida privada, las distracciones y
el descanso asi como la actividad social sistematizada son partes organicas del ambito de lo

cotidiano.

Hipdtesis generales

Desde mi punto de vista, la importancia del estudio de las confesiones pentecostales radica
en que este “parece ser” el ultimo punto al que han llegado las transformaciones religiosas
cristianas en Latinoamérica (Stoll, op.cit). Si tratdsemos de ubicar este fendbmeno bajo un
proceso histdrico, con movimientos lineales pero también con retrocesos, podriamos tomar
al catolicismo como el punto de partida y las denominaciones protestantes histéricas como
punto intermedio, para llegar finalmente al pentecostalismo que forma parte de una
expresion religiosa que se amolda a ciertas realidades de orden social y que rescata vias de
expresion religiosa que se fueron perdiendo en otros momentos dentro del protestantismo
historico. Conviene apuntar, que cada credo ha mantenido ciertas formas de expresar sus
devociones, pero es precisamente con las confesiones pentecostales donde la exaltacion
externa como forma privilegiada (para los creyentes) de la manifestacion divina, alcanza
niveles que se habian mantenido reprimidos dentro del corpus y practica doctrinales de las
otras confesiones histdricas.

Con base en este argumento es posible decir que, una vez que el catolicismo se hubo
consolidado, las religiones protestantes histdricas han venido a cosechar en tierra abonada
por la Iglesia catolica durante siglos. Las ofertas religiosas de los protestantes tuvieron
aceptacion ya que en muchos casos representaban la liberacion de las cargas impuestas por
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sistemas que apoyaban, mediante la justificacion religiosa, la opresién y el dominio de los
cacicazgos (sobre todo en comunidades indigenas) (Robledo Hernandez, 1985).

Si volvemos la mirada al catolicismo como punto de partida en estas
transformaciones religiosas, conviene recordar que parte del éxito que tuvo la
evangelizacion catolica entre los indigenas se debi6 en buena medida a que era una religion
que promovia y exaltaba el culto a las imagenes y que se valia de representaciones
iconograficas que no eran del todo ajenas a las costumbres religiosas de los indigenas. De
tal modo que no resultd dificil incorporar dentro de sus esquemas religiosos varias de las
formas catdlicas (Ricard, 1986). Los rezos, las peregrinaciones, las fiestas patronales y los
poderes magicos conferidos a los sacramentos; la cruz, los santos, los escapularios, el agua
bendita, asi como el aceite utilizado para orar por los enfermos, pronto encontraron cabida
y fueron reformulados e incorporados al sistema de creencias indigenas (Borges, 1960;
Borobio, 1988). Aunque estas formas particulares de devocién indigena no han sido del
todo aceptadas por la ortodoxia catélica, si han sido permitidas como una forma de expresar
la “religiosidad popular de los pueblos indios u autdctonos”, postura que se mostré mucho
mas clara a partir del Concilio Vaticano Il (Documentos de Puebla, 1979; Concilio
Vaticano I1, 1989)

En ese sentido, las denominaciones protestantes historicas, invadidas por el espiritu
ascético protestante, privaron a los nuevos conversos salidos del catolicismo de la
capacidad de expresar su religiosidad a traves de lo tangible. La devocién a los santos es
excluida en su totalidad del culto y doctrina protestante asi como cualquier indicio de
referente  devocional externo (rezos, imdagenes, reliquias, aceite, sacramentos,
peregrinaciones etc). Podemos decir entonces que las iglesias protestantes histdricas han
alimentado una religiosidad exclusivamente interior, la cual, como expone Canton Delgado

citando el argumento de Mary Douglas, resulta casi imposible llevar a cabo:

A propdsito de esta polémica Mary Douglas explica: EI movimiento evangélico nos ha
legado una tendencia a suponer que todo rito es una formula vacia ... que toda religion
externa traiciona la verdadera religion interna... Es un error suponer que puede haber una
religién interior, sin reglas, sin liturgia, sin sefiales externas de los estados intimos . Tal
como ocurre en la sociedad, asimismo ocurre con la religion: la forma exterior es la
condicion misma de su existencia. En nuestra condicion de herederos de la tradicion
evangeélica se nos ha educado en la sospecha de todo formalismo y en la bdsqueda de
expresiones espontaneas... En cuanto animal social, el hombre es un animal ritual; si se
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suprime el rito bajo cierta forma, no deja de surgir en otras, con mayor fuerza mientras mas
intensa es la interaccion social (Canton, op.cit:42).

Bajo este argumento, el pentecostalismo ha venido a representar una vuelta a una
religiosidad basada en los sentidos y en la necesidad de representarse a un Dios que no s6lo
se construye en el imaginario colectivo o personal, sino al que también se le puede tocar. El
elemento fisico del cual las iglesias historicas habian privado su religiosidad les fue
devuelto por las formas devocionales practicadas en las denominaciones pentecostales. Asi,
lo religioso en el pentecostalismo es deconstruido y pulverizado en multiples formas de
expresion que se amoldan a una realidad vivida no sélo en los &mbitos religiosos sino como
parte intrinseca de la vida cotidiana. Esa nostalgia que los protestantes histéricos
experimentaron por los sacramentos en tanto medios sensibles a través de los cuales la
divinidad se hacia presente, fueron recuperados por una religiosidad que ponia al alcance de
los creyentes ordinarios, la presencia de Dios (Rondet, 1985)°. Asi, dicha presencia de lo
divino, ya no se mira en la hostia sino en el hablar en lenguas; ya no se encuentra en el
bautismo ni en la confesion, sino en la alabanza, la sanidad por los enfermos o la profecia.
Ademas de ello, el acceso a lo sagrado por medios tangibles, ya no se limita al espacio del
templo ni es mediado por un sacerdote. Cualquier creyente puede acceder a los dones
espirituales, o como lo expresara un pentecostal yucateco: “cualquiera puede orar por los
enfermos no s6lo el pastor. Dice la Biblia que somos sacerdotes”. En ese sentido, el
pentecostalismo ha venido a restaurar y regenerar una religiosidad que las iglesias

protestantes historicas habian reprimido y que las férmulas catdlicas habian desgastado. Las

® Segtin lo expresa la teologia catdlica en palabras de Santo Tomés de Aquino que: como Dios sabe que el
hombre necesita lo tangible para entender los misterios de lo divino, puso a su alcance los medios a través de
los cuales Dios le explicara al hombre lo divino mediante lo tangible. En ese sentido, los sacramentos son los
medios sensibles a través de los cuales la gracia de Dios es transmitida al hombre y que los protestantes
pentecostales han sustituido por otras practicas religiosas (Aquino, 1991).
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nuevas formas de acceder a lo divino mediante lo tangible, han dotado de un nuevo sentido
a la religion, regenerada en la practica de una religiosidad cotidiana.

Sin embargo, sea cual fuere la opcion religiosa que se adopte o la forma de expresar
el sentido religioso, en el fondo se trata de una religiosidad en esencia indigena.” En ese
sentido, mi supuesto de trabajo es mirar al protestantismo histdrico y a las denominaciones
pentecostales, como una especie de catolicismo indigena (folk o tradicional) investido de
un discurso protestante. En este aspecto comparto la postura de Bastian cuando afirma

respecto a la religiosidad de los pentecostales que:

El objetivo del sistema catdlico y el del pentecostalismo es, en ese sentido, idéntico, ya que
se trata de negociar con las fuerzas sobrenaturales, a los cuales el fiel promete algo a
cambio de un servicio. Es la misma mentalidad de la mediacion indispensable: el dirigente
pentecostal reemplaza al santo patrono en su funcion mediadora. De ahi proviene el aura
sacra que rodea a todo dirigente pentecostal y el poder absoluto que refuerza los modelos
caudillistas de control religioso y social. Esta dramatizacion religiosa, que pretende gozar
de eficacia inmediata, prospera en donde la pobreza, la injusticia, el hambre, la enfermedad
y la ignorancia no son cuestiones teoricas, sino elemento integral de la vida de millones de
latinoamericanos. Estos sectores populares crean, en los cinturones de miseria, unas contra
sociedades, se adhieren a las campafias pentecostales, las cuales tienen el aspecto de fiestas
populares con sus luces, su musica, su algarabia, su comercio de articulos religiosos
simbolicos. La festividad religiosa popular aparece reelaborada, reformulada, integrando
medios modernos de comunicacion a las formulaciones religiosas tradicionales (Bastian,
op.cit: 252).

Sin embargo, de nuevo esta no es una expresion exclusiva de los grupos
pentecostales, si bien es mas claro observarlo en estos grupos, no podemos deducir que las
iglesias protestantes historicas no hayan buscado maneras de hacer tangible al Dios
cristiano, en la préctica de su religiosidad cotidiana.

Desde mi punto de vista, el estudio de una congregacion pentecostal mira su
importancia precisamente en el hecho de que es en este tipo de devociones a travées de las
cuales se expresa una forma de religiosidad que en cierto modo ha permanecido oculta en
las iglesias protestantes historicas. Lo que no significa por supuesto que hayan dejado de
existir o de practicarse, ni tampoco que la trayectoria de las transformaciones religiosas

latinoamericanas haya concluido con la incursién del pentecostalismo. La busqueda de

% Se abundaré sobre este tema en los capitulos V1 y VII.
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formas devocionales o de expresion religiosa externa y tangible, son practicas que de
alguna manera han permanecido latentes en la epidermis de la religiosidad protestante de
los indigenas y que surgen como un modo privilegiado de expresion religiosa en el
pentecostalismo.

Asi, mi primera hipoétesis se basa en tratar a la experiencia religiosa, enmarcada
dentro de lo *“tangible”, y las manifestaciones (rituales-devocionales) externas del
pentecostalismo como uno de los factores que han posibilitado el éxito entre las etnias
mayances, precisamente por recuperar una practica experiencial y sensual de la religion.

Partiendo de lo anterior considero como segunda hipdtesis que uno de los elementos
que permiten la incursion de determinados grupos religiosos en las comunidades mayances
y su aceptacion dependera del tipo de cosmovision que se tenga o el sistema de creencias
con el que se esté tratando .*°

Después de los lineamientos expuestos a lo largo de estas paginas, resulta
conveniente reiterar que este trabajo se presenta fundamentalmente como un acercamiento
etnografico, que trata de dar cuenta de la complejidad de factores que conforman el
fendmeno del cambio religioso en el interior de la comunidad mam de Todos Santos
localizada en la sierra de los Cuchumatanes en Guatemala. Se tratan de exponer aquellos
elementos sociales que posibilitan el cambio y las transformaciones en la comunidad.
Consciente de la riqueza analitica que propone la informacion presentada, algunos temas de
corte teorico seran tratados con mayor amplitud en el capitulo I1, en el que se abordan los
principales conceptos que se habran de manejar a lo largo del texto y que al mismo tiempo
servirdn como ejes interpretativos respecto a la informacion etnogréfica.

Asimismo, y a fin de poder comprender la estructura doctrinal sobre la cual se
construyen las creencias y practicas pentecostales, el capitulo 111 propone una aproximacion
al andlisis de las bases teoldgicas sobre las que se han consolidado este tipo de
congregaciones, mediante la revision de sus cambios en el nivel de la reflexion y de las
practicas religiosas. Sobre este punto he considerado importante describir también algunas

de las transformaciones del pentecostalismo a partir de las cuales se le ha tratado de

10 . . L . ., — - .
Segln se desprende de varias investigaciones, la incursion de las denominaciones evangélicas, no siempre
se ha dado de manera uniforme ni de manera paralela en las mismas regiones.
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caracterizar tomando como punto de referencia las particularidades del contexto
latinoamericano en el que dichos movimientos (junto con el catolicismo y las distintas
vertientes evangélicas) se insertan.

En el capitulo 1V se presenta informacién relevante al contexto geografico en el que
se inscribe la comunidad. Para ello, se tomard en cuenta la importancia de ubicar la
localidad dentro del marco de una de las regiones (junto con Petén y Quiché), mas
importantes de Guatemala, particularmente por haber compartido esta “zona de terror”. En
ese sentido, se intenta construir a través de bases etnogréficas, la importancia que tiene,
incluso en el contexto nacional, la Sierra de los Cuchumatanes. Ubicar la comunidad en el
contexto de lo local- regional, resulta imprescindible para tener una mejor compresion de
los procesos que se relacionan entre si y que sirven como base para explicar los cambios y
transformaciones en la comunidad estudiada.

El capitulo V indaga etnograficamente la dindmica socioecondémica asi como los
procesos politicos y sociales que le acompafan. Se tratan de sefialar las implicaciones de
los cambios en la historia propia de la localidad. Como se vera mas adelante, a pesar de
poner atencidn en las transformaciones que han sucedido desde la década de los ochenta, el
énfasis de la investigacién recaera en la época actual. Parte de la informacion presentada se
inclina a subrayar la importancia de tomar en cuenta para el andlisis de la conversion
religiosa los cambios generados en el ambito de las dindmicas internas (lo econémico,
social y politico), en tanto variables que nos sirvan para entender y explicar dichas
transformaciones.

Asi pues, la migracion aparece como fendmeno relevante para la investigacion, en
tanto que impregnado de arraigo y trascendencia histérica dentro de la comunidad. Como se
habra de mostrar, no se manifiesta como Unica opcion de vida que sea capaz de generar una
dependencia econdmica para los pobladores de la comunidad, sino que se une a las distintas
estrategias econdmicas con las que cuentan los individuos en tanto mecanismo de
subsistencia. La migracion hacia distintas partes en busca de mejores oportunidades
econdémicas es un fendmeno que ha existido desde siempre y que se ha mantenido como
una forma de vida, y que no siempre interviene, como sucede en otros casos, en el

incremento de las ofertas religiosas dentro de la comunidad.
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En el texto se expone también una mirada a la historia de la llegada de las primeras
denominaciones evangelicas, mismas que se abordan en el capitulo VI, enfocado a una
descripcion de los contextos en los que se produjo el ingreso de dichas confesiones, sus
reajustes en la comunidad y los caminos que las han llevado a permanecer hasta nuestros
dias. Asimismo, se describen sus bases doctrinales y la manera como éstas han sido
reinterpretadas desde la religiosidad indigena de los todosanteros. En ese sentido, se trata
de sefalar la importancia de estudiar los mecanismos que ayudan al mantenimiento de la
“costumbre” y la cosmovision, como una via privilegiada para comprender los factores que
propician el cambio religioso. El pentecostalismo aparece, asi, con caracteristicas
particulares que lo exponen como una opcion importante (que no la Gnica) dentro del
amplio abanico de posibilidades con el que cuentan los todosanteros para expresar su
religiosidad. En ese sentido, la informacion trata de mostrar la situacion del marco religioso
actual de la comunidad, tomando en cuenta la relevancia de la figura de los sacerdotes
mayas (chimanes), en tanto institucion tradicional vigente, la “costumbre”, el catolicismo
folk y el “renovado” como parte de los mecanismos de cambio religioso.

Como se ha mencionado lineas arriba, este trabajo trata de abordar la complejidad
de factores que intervienen para la transformacion del campo religioso en el pueblo maya
de Todos Santos partiendo del discurso y la mirada de los evangélicos pentecostales. En
razon de lo anterior, el capitulo VII se basa en una descripcion y andlisis de lo que se
considera como la cosmovision de los todosanteros, recopilando informacidn que sirva para
reconstruir las estrategias colectivas e individuales a través de las cuales se mantiene el
sistema de creencias tradicional (deidades mayas, la influencia de los cerros en la vida e
imaginario maya, rituales festivos, de nacimiento asi como las concepciones sobre la
muerte y la vida futura), a pesar del cambio religioso a denominaciones no catolicas. Si
bien se pone mayor atencién en la descripcion de los pentecostales, a lo largo del texto se
mantiene la intencion de “etnografiar” la cosmovision y religiosidad actual de los mames
de Todos Santos. Hacerlo a través de la mirada que nos ofrecen las denominaciones
evangeélicas, es tan sélo una via de acceso al complejo mundo de la religiosidad de los

mayas actuales.
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CAPITULOII.
CONCEPTOS GENERALES

La religion

En términos generales el concepto de religion se ha construido a partir de distintos enfoques
dependiendo de la disciplina desde la cual se le observe. Es posible decir que se le ha
enmarcado dentro de tres grandes perspectivas que han influido en numerosas
investigaciones. De manera general podemos sefialar los planteamientos de corte marxista.
Sobresalen entre éstos las aproximaciones de Gramsci y Althuser quienes proponen que la
religién se debe entender como un bloque que propicia la unidad ideolégica de la sociedad.
Por su parte, Marx apunta que la religién no es mas que una especie de “ocultamiento” de
conflictos sociales, por medio de los cuales los individuos se acercan a la religion en busca
de su resolucién. Por otra parte, también estan aquellos estudios que tienden a definir a la
religion como producto de representaciones sociales colectivas. Es decir, bajo esta
perspectiva de andlisis se mira a la religion como producto de una creacidn social
(Durkheim, 1976). En la linea funcionalista se le ha interpretado como un elemento basico
que garantiza el funcionamiento, permanencia y continuidad de los grupos sociales
(Malinowski, 1992), (Rita Laura Segato, 1991: 138). Finalmente, bajo una perspectiva
posmoderna, Geertz propone que la religién debe ser entendida como “un sistema de
simbolos que establecen motivaciones que producen concepciones sobre la existencia,
“garantizando el convencimiento de que ésas sean reales, efectivas” (apud, Borrell Velasco,
2001: 59). Es asi como otro tanto de investigadores han definido como religion a “todo tipo
de dispositivo — ideoldgico, practico y simbélico al mismo tiempo — mediante el cual se
constituye, mantiene, desarrolla y controla la conciencia individual y colectiva de
pertenencia a un linaje creyente particular” (Hervieu- Léger, op.cit: :39)

Otros mas proponen una dicotomia entre lo que la religion “es” y lo que “hace”.
Sobre este tema Canton afirma que nos encontramos frente a una disyuntiva respecto a lo
que se supone que la religion “es” en tanto elemento separado de lo que “hace” entendiendo
la primera como experiencia y lo segundo en su papel institucional: *“Como vemos, la

evolucion descrita hasta el momento va de lo que la religion “es” (como experiencia y
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como sistema simbdlico), pasando por lo que la religion “ hace” ( como institucion, como

F4 1]

“cosa en si” , como hecho social ) hasta llegar a lo que nos permite ver “a través” de ella”
(como metafora ) (Canton Delgado, 1999: 166). Lo anterior nos inclina a mirar a aquello
que define a la religion - sefiala Cantdn -, como el “trasfondo de experiencia inaccesible,
intransferible, cristalizado en la vivencia religiosa que atesoran los creyentes” (Ibid: 167).

Asi pues, las mas de las veces, las teorias respecto a la religion tienden a dejar de
lado los aspectos mas generales sobre lo que “es” en tanto “experiencia religiosa”. Por lo
general y como la misma autora lo refiere, al hablar de la religion se presupone que
tratamos con algo que casi por “naturaleza” propia se enmarca dentro de lo irracional sin
posibilidad de amarre alguno con la ciencia o la llamada razon cientifica . Lo anterior ha
servido en muchos casos para dejar de lado las aportaciones de investigadores comulgantes
con algun tipo de creencia religiosa. De ahi que, como lo expone Cantdn “...mantengamos a
los investigadores-creyentes bajo sospecha de conculcar imperdonablemente el rigor y el
espiritu critico inexcusables que caracterizan — o deberian caracterizar- a la empresa
cientifica (Ibid). Queda mas o menos claro asi, que su estatus epistemoldgico navega
siempre, bajo tales prejuicios pretenciosamente cientificos, en las aguas de la duda 'y por lo
tanto, de la “increencia” de la razon cientifica, respecto a la creencia irracional que toma
como punto de partida la l6gica del pensamiento religioso.

Tales polarizaciones conllevan también a la discusion ya caracteristica en los
debates sociologicos y antropoldgicos sobre la oposicion entre lo individual y lo colectivo.
De tales posturas se infiere el hecho de que la religién se refiere al estudio de las
transformaciones colectivas asi como aquellas sobre la identificacion individual (Campiche
Roland, 1991: 77).

Como se ha visto anteriormente, la llamada secularizacion y las profundas
transformaciones dentro del campo religioso han acrecentado el surgimiento de un
pluralismo religioso, lo que ha llevado a cuestiones tales como “el derrumbamiento del
control doctrinal y de comportamiento” de las instituciones religiosas (Campiche Roland,
1991: 79)

Las profundas modificaciones que han marcado el campo religioso han acelerado la
emergencia del pluralismo al interior mismo de las organizaciones religiosas. Estas
encuentran dificultades crecientes para controlar la homogeneizacién sobre el plan de la
doctrina y de las préacticas al interior mismo de sus propios rangos. Asistimos asi a una
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multiplicacién de las corrientes cuyas organizaciones generan la coexistencia en el plano
externo favoreciendo las convergencias. Las consideraciones que preceden nos vuelven
atentos al fenémeno del derrumbe del control doctrinal y de comportamiento ejercido por
las organizaciones religiosas (Ibid: 79).

Como bien lo apunta este autor, el proceso de identificacion religiosa “valida el
hecho de que uno se integre sobre sus diversas significaciones”, empujando hacia un
pluralismo (Ibid: 80). En ese sentido, Berger y Luckmann entienden la crisis de sentido en
el mundo moderno como producto del pluralismo. Considero que ahi radica el aporte de su
teoria, y no en el sefialamiento del colapso de las instituciones religiosas, lo cual, como
ellos mismos lo describen, no es un planteamiento nuevo. El consenso general, apunta hacia
el desdibujamiento de las instituciones religiosas en las sociedades como la razon del
“repliegue del orden global del sentido” (Berger y Luckmann, 1997: 70-71). Desde el punto
de vista de estos autores, la modernidad tal como la observamos actualmente ha traido
consigo una crisis de sentido, asi como el surgimiento del hombre moderno como producto
de un mundo plural. Segun este planteamiento, el origen de la crisis de sentido moderna, en
el mundo occidental, “se encuentra en la declinacion del cristianismo” (Ibid). No obstante,
y como otros tedricos de la secularizacion ya lo han apuntado, Berger y Luckmann se
apuran en sefialar que la desclericalizacion no debe confundirse con la pérdida de

religiosidad. Sobre este punto sefialan de manera atinada:

El factor mas importante en la generacién de crisis de sentido en la sociedad y en la vida de
los individuos tal vez no sea el secularismo supuestamente moderno, sino el pluralismo
moderno. La modernidad entrafia un aumento cuantitativo y cualitativo de la pluralizacion.
Las causas estructurales de este hecho son ampliamente conocidas: el crecimiento
demografico, la migracidn, y, como fendmeno asociado, la urbanizacion; la pluralizacion,
en sentido fisico y demogréafico; la economia de mercado y la industrializacion que agrupan
al azar a personas de los tipos mas disimiles y las obligan a interrelacionarse en forma
razonablemente pacifica; el imperio del derecho y la democracia, que proporcionan
garantias institucionales para esta coexistencia pacifica (Ibid: 74).

Segun se desprende de los presupuestos analiticos de los autores, la pluralizacion
conlleva a la pérdida o crisis de sentido expresada en una especie de puesta en duda de los

antiguos esquemas de interpretacion los cuales son “descanonizados”(Ibid:76). Bajo este
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esquema, afirman los autores, es importante apuntalar que “el pluralismo es la causa de la
crisis de sentido en la modernidad” (Ibid).

De este tipo de planteamientos tedricos se han desprendido cuestionamientos sobre
la manera en la que la “pluralidad” en las sociedades actuales, apartadas de la influencia de
los grandes sistemas religiosos, viven una especie de incertidumbre estructural (Hervieu-

Léger, op.cit).

Obligadas a hacer frente a la falta de sentido que resulta de esta incertidumbre, las
sociedades racionalmente desencantadas no son, sin embargo, sociedades “menos
creyentes”: son sociedades en las que las creencias proliferan. Esta segunda proposicion
pone directamente en tela de juicio el postulado segun el cual la racionalizacion que opera
mediante la modernidad reduce el espacio de la creencia moderna y socava, en
consecuencia, los fundamentos — irracionales por definicién- de la creencia religiosa (Ibid:
40).

En ese sentido, la incertidumbre que se suscita por el desdibujamiento de las
instituciones religiosas se manifiesta en multiples formas de bldsqueda de identidad dentro
de sociedades en las que también se observa una diseminacion social de la religion (ibid:
43-45). Al difuminarse la presencia institucional, las religiones aparentemente se pierden o,
en todo caso, se regeneran dentro de una multiplicidad infinita de préacticas religiosas
dificilmente aprehensibles como objeto de estudio “observable institucionalmente”.

Todas las definiciones sobre la secularizacion conllevan cuestionamientos sobre la
teoria del cambio religioso y méas aun una reflexion acerca de las consideraciones sobre la
trascendencia, en tanto un modo de explicar aquellos aspectos subjetivos de la religion que
analistas han denominado “religién implicita”, definiciones que de igual manera presentan
problemas a la hora de distinguir entre formas religiosas y las no religiosas que todavia no
alcanzan por explicar a cabalidad el conjunto de procesos sociales del cambio religioso

Al rechazar las concepciones racionalistas de religion, que la consideran sobrenatural, y su
institucionalizacion, esta postura evita algunas de las posiciones etnocéntricas
prevalecientes en la sociologia de la religién. Sin embargo, al fracasar en su intento por una
distincion analitica conceptual entre religion y trascendencia, resulta igualmente incapaz de
distinguir entre formas religiosas y no religiosas de subjetividad y no puede especificar
conceptualmente lo que son los procesos sociales de cambio religioso (Kokosalakis, 1991
12).

29



Dichos planteamientos conducen a replantear o indagar sobre conceptos tales como
lo racional, la religién, la creencia religiosa y su contenido trascendental. Lo anterior
responde a que en algin momento tanto el concepto de la religion como el de lo
trascendental se fusionaron de modo tal que pasaron a formar parte de uno solo para
contraponerse al del moderno pensamiento racional, dejando de lado su relacion con lo
metafisico. Asi, como lo menciona Nikos Kokosalaski, “la sociologia clasica fue permeada
por este supuesto en Marx y Durkheim, asi como en el andlisis de Weber, la tipificacién de
racionalidad, racionalizacién y burocracia” (Ibid: 12). De este estudio parte la idea, bastante
acertada, de que la religion no puede ser tomada para su analisis exclusivamente a partir de
sus expresiones institucionales. Resulta indispensable entonces mirar también los aspectos
y transformaciones en tanto experiencia religiosa a nivel individual con la finalidad de crear
conceptos y esquemas metodoldgicos que sirvan para explicar el fendmeno del cambio
religioso y la conversion desde la experiencia propia de los individuos. Cabe mencionar que
en la mayoria de los trabajos sobre protestantismo o cambio religioso se ha dejado de lado
el analisis de dicho enfoque, privilegiando las transformaciones colectivas y las causas de
cambio social desde un referente institucional y macrosocioldgico. Resulta conveniente
entonces darse cuenta que al estudiar la religién, ésta debe ser vista como central sobre todo
desde la “problemaética de la condicién humana” (Kokosalakis, op.cit: 13). En razon de lo
anterior debe quedar claro que el aporte de los estudios socioldgicos clasicos ha sido el de
observar a la religion como un hecho histérico humano y social, en tanto proceso
inacabado, y cuyos limites se tornan en ocasiones borrosos y confusos por el mismo
devenir del quehacer humano. En ese sentido, la religion debe ser entendida como una
categoria cultural (Ibid). Mas alla de someterlo a modelos o esquemas analiticos caducos, el
estudio de la religion debe revivir dentro de la actividad de sus actores, quienes son
finalmente los que se encargan de transformarla en multiples formas, al poner en préctica la
religion dentro de su vida cotidiana.

Como ya se ha mencionado anteriormente, parece que “la dificultad basica que
subyace al enfoque en su conjunto, es que no existe distincion metodoldgica entre los
conceptos de religion y trascendencia” (Kokosalakis, op.cit: 18). De ahi es desde donde

surge la tendencia a no dejar en claro las diferencias entre lo que se considera como
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“religioso y lo no religioso”. Para Kokosalaskis la trascendencia no es un concepto
sociologico, sino filosofico y teoldgico, por lo que debe ser entendida, en su concepcion
mas general, como la capacidad de ir mas alla, en el sentido que le da la posibilidad
inherente de vincular la experiencia y la conciencia humana (Kokosalakis, 1991: 19).

Retomando las propuestas de Berger y Luckhmann es posible decir que parte de las
discusiones eshozadas en este apartado se desprenden del hecho de reconocer las
transformaciones que se observan dentro de la esfera de lo religioso y las instituciones
religiosas en tanto procesos de cambio y como consecuencia del pluralismo en el mundo
moderno, en el que se producen crisis de sentido que son susceptibles de observarse, entre
otras cosas, en la variedad de ofertas religiosas con que cuenta “el hombre moderno”.

En este apartado se han tratado de esbozar brevemente algunas de las discusiones y
planteamientos generales respecto a la manera de conceptualizar la religion. Como lo
sefialan algunos postulados, el terreno de lo religioso es un campo difuso y de “contornos
borrosos” (Canton, op cit.: 1999). Mas aun en el caso de las comunidades indigenas, donde
las préacticas religiosas se difuminan en variadas formas de hacer, interpretar y construir una
religiosidad, enmarcada dentro de elementos pasados y presentes. Considero que las
distintas teorias que tratan de explicar la religion se han construido, las méas de las veces,
desde la vision de Occidente, lo que ha provocado que se alejen de aquello que los
individuos, desde sus propios referentes, consideran como lo religioso. Bajo estos
lineamientos, conviene preguntarse también si esos conceptos existen o Ssi son
comprendidos y utilizados de la misma manera por los actores sociales. En ese sentido,
resulta importante comprender la diversidad de factores que posibilitan el cambio religioso,
a fin de tener un acercamiento que dé luz sobre la manera en la que la complejidad de
elementos que se enmarcan en los procesos historicos de transformacion influyen en la

manera de construir las ideas sobre la religion y las practicas religiosas.
La conversién religiosa: una revision tedrica
El estudio de la conversion ha sido un tema central dentro de las investigaciones sobre

religion en general, pero principalmente enfocado a las denominaciones protestantes,

paraprotestantes y pentecostales. Se ha abordado desde diversas perspectivas que tratan de
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explicar los factores psicomorales que intervienen en el cambio de adscripcion religiosa, asi
como los motivos individuales que mueven a los sujetos a optar por una confesion religiosa
distinta a la que se tenia desde el nacimiento.

Asi pues, en este apartado trataré de hacer una revision general de algunas de las
propuestas tedricas que analizan la conversion religiosa, para tratar de entender las
particularidades que este fendmeno puede adquirir dependiendo del contexto en el que
ocurre asi como los matices que presenta a partir de las distintas confesiones religiosas a
través de las cuales se analiza. En ese sentido, la conversion religiosa ha sido vista desde
perspectivas cognitivas y psicologicistas que nos la presentan como un cambio o
transformacion radical de la identidad dejando en claro al mismo tiempo una

transformacion del universo discursivo. Como lo menciona Prat:

La conversion implica, pues, una transformacién radical de la identidad y de la orientacion
vital (Robbins, 1988:64), al tiempo que supone el transito de un universo discursivo a otro.
En esta misma linea, Rambo (1982:4-5) destaca que los cambios en el comportamiento y en
la cognicion de los conversos son fundamentales en cualquier proceso de conversion,
mientras que Travisano (citado por Robbins, 1988:64) define el mismo proceso como una
"reorganizacion radical de la identidad, del sentido y de la vida". Max Heirich, por Gltimo,
supone "un cambio de sentido de la realidad profunda™ (Heirich, 1977: 674). Asimismo,
estos y otros autores anglosajones distinguen claramente entre conversion, incorporacion
(recruitment) y compromiso (commitment), conceptos que sélo muy recientemente han
comenzado a ser discutidos entre nosotros (Joan Prat, 2001:109-110).

Resulta importante sefialar que en algunas investigaciones se ha dejado en claro las
diferencias entre lo que se debe entender como conversion, reclutamiento o incorporacion y
el compromiso, cada uno distinto entre si, pero que pueden ocurrir dentro de un solo
proceso de conversion individual.! A partir de estas posturas se puede observar la tension
que existe entre el analisis de la conversion como fendmeno individual, psicolégico-
cognitivo, su contexto, y las repercusiones sociales dentro de una colectividad dada. Quizas
sea su capacidad transformativa y adaptativa en un nivel mayor lo que ha permitido que se
ponga mas atencion en ver a la conversion religiosa como factor de cambio social (en un
nivel colectivo).

Los primeros trabajos en analizar la conversion religiosa dentro del protestantismo,

consideraron el modelo de conversion paulina como un medio para explicar las

! Este punto ser& abordado con mayor amplitud en el capitulo VI.
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transformaciones sufridas en el individuo que se convierte. Asi, dicho modelo expone la
necesidad de entender que la conversion se da a través de una transformacion subita,
milagrosa y que es capaz de cambiar la manera en que los sujetos ven el mundo, se
relacionan con él e interaccionan dentro de un grupo religioso dado. La conversion religiosa
se mira asi, como un acontecimiento trascendente en la vida de las personas en tanto
resultado de un poder mayor que irrumpe en su vida cotidiana. En este modelo el sujeto se
presenta radical y opuestamente diferente al “hombre pasado” que se regenera en su
totalidad de “hombre nuevo” mediante el llamado “nuevo nacimiento”. Se le interpreta asi
partiendo de este “modelo” en el que la experiencia de la conversién es capaz de cambiar
un sistema de creencias por otro, de manera abrupta mediante la pérdida de un sentido de
vida pasado y la adquisicion de nuevos significados para su vida mediante el contacto
directo con lo sobrenatural. Bajo esta misma perspectiva William James pone énfasis en el
andlisis de los factores emocionales del modelo de conversién paulino, el cual implica una
seguridad, en el sujeto que se convierte, de vislumbrar conocimientos veridicos y absolutos
que antes se desconocian. Asi, las verdades eternas de la vida y de Dios en su relacion con
el plan de salvacion para los hombres le es revelado tras la experiencia de la conversion,
acompafiada de una sensacion de felicidad extdtica tras el encuentro tangible y
transformador con la divinidad. Aquello que era oculto se descubre en su totalidad frente al
sujeto de la conversion. Aunado a esta experiencia radical en la persona, se vislumbra
también la tension entre la culpa y el pecado por el conocimiento de las verdades eternas
reveladas. En algunas tradiciones religiosas esto serd suficiente para lograr el milagro del
nuevo nacimiento y en otras sera el comienzo de un proceso que combina esa primera
transformacion casi involuntaria con la toma de conciencia del cambio de vida y su
consecuente adaptacion dentro de dicho estado. Segun lo sefialado por Prat, la conversion
religiosa en tanto experiencia prototipica “... supone un sujeto pasivo y predestinado” (Prat,
2001: 111). Aunque se ha dejado de lado muchas veces, este modelo ha jugado un papel
preponderante dentro de la teologia catolica. En ese sentido, la experiencia paulina supone
una ruptura, ya lo he mencionado antes, con el pasado para conformar la identidad
renovada de un “yo” diferente. No obstante, este proceso de transformacion personal puede

ser simplemente un cambio en el nivel del compromiso religioso.
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En resumen, la experiencia de Saulo - subita y radical; con intervencion divina; en una
atmosfera cargada emocionalmente; donde hay una evidente somatizacion de la culpa y del
pecado (la ceguera); que supone una ruptura con el pasado y la asuncién de un nuevo "yo"
que al principio nadie reconoce, etc.- conforma uno de los grandes paradigmas de
conversion que en la actualidad priman en los grupos carismaticos.

Pero no siempre los procesos de conversion adoptan los rasgos que acabo de apuntar y
convertirse puede significar, simplemente, un cambio cualitativo en la experiencia y en el
nivel de compromiso religioso (Prat, 2001: 111-112).

Bajo estos modelos se ha creado una tipologia dicotdmica sobre la conversion que la
distingue como “pasiva” o “activa”, seguin sea el caso. En la actualidad algunos estudios
han propuesto una nueva dicotomia sobre este patrén de conversion. De acuerdo con lo
propuesto por Prat, la tipologia mas completa sobre la conversion se debe a Lofland y

Skonovd, quienes se han ocupado de sistematizar metodoldgicamente el fendmeno.

De todas formas, la tipologia mas completa sobre conversion la debemos a Lofland y
Skonovd (1983), quienes en un influyente articulo titulado "Patterns of Conversion™ aislan,
metodoldgicamente, algunos de los grandes tipos, también Ilamados conversion careers
(Richardson, 1978, ed.). Para establecer su tipologia, los dos autores tienen en cuenta cinco
variables distintas: 1) el grado de presion social que conlleva la conversion; 2) la duracion
temporal de la experiencia; 3) el nivel de excitacion implicito durante el proceso; 4) el tono
o contenido afectivo del mismo, y 5) el nivel de participacion en la doctrina. La
combinacion de estas variables les permite distinguir seis formas de conversion: intelectual,
mistica, experimental, afectiva, revivificadora (revivalist) y coercitiva (Ibid: 113).

En el mismo sentido de la cita anterior, la conversion pues, ha sido vista desde una
perspectiva que la cataloga como una especie de “lavado de cerebro”, teoria que tuvo su
mayor auge en la década de los cincuenta. Esta idea ha sido enmarcada dentro del Ilamado
totalitarismo ideolégico y de control mental. Como lo menciona Prat, en los contextos

totalitarios, la existencia depende de la creencia y la sumision principalmente:

En resumen, en los contextos totalitarios, la existencia puede depender de la creencia
("creo, luego existo"), de la sumision ("obedezco, luego existo™) y de un sentimiento de
fusién o inmersion total con la ideologia del movimiento u organizacion. Es asi, siempre
segun Lifton, como el totalitarismo ideoldgico puede proporcionar un sentido de
trascendencia, liberando la existencia humana de cualquier ambivalencia y favoreciendo en
el sujeto una sensacion de verdad, de realidad y de confianza que éste jamas habia
experimentado o imaginado. Y a menudo es esta combinacion entre la sujecion individual,
las tendencias autodestructivas y la hostilidad hacia lo externo lo que puede poner en
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marcha un conjunto de tendencias extremistas que, a su vez, activan los dispositivos de un
circulo vicioso dificil de romper o de controlar (Ibid: 121).

La conversion religiosa también ha sido abordada desde la perspectiva del analisis
del discurso. En este apartado se pondré énfasis en sefialar algunas de sus perspectivas
metodologicas particularmente en lo que respecta a los estudios sobre denominaciones
protestantes y pentecostalistas. En términos generales, los relatos de conversion presentan
caracteristicas generales que se basan en una tesis central: se observan como construcciones
y recreaciones ideoldgicas. Uno de los principales defensores de esta posicion ha sido
James Beckford quien la ha analizado en un articulo sobre los Testigos de Jehova (Ibid:
185). En términos generales sus discursos de conversion giran sobre ejes establecidos y
perfectamente institucionalizados que recuperan la idea del “hombre viejo” y de su vida
pasada mediante la regeneracién del “nuevo nacimiento”. Tales discursos cumplen con
funciones y mecanismos institucionales elaborados, que puntualizan aspectos doctrinales y
que implicitamente comportan, en su puesta en escena discursiva, elementos relativos al
control social de la denominacion dada, como un ritual de pasaje y un medio proselitista
para atraer adeptos a través de la confesion publica de la experiencia mistica de la
transformacion individual, pero que también abarca muchas veces el &mbito familiar tras el
cambio de adscripcion religiosa. Dos de los trabajos mas importantes que abordan esta
perspectiva mediante un esquema metodologico del analisis del discurso han sido los de
Canton (1990) y de la Torre (1992 confirmar fecha).

Otra de las posturas importantes dentro de los estudios de conversion es la que
tiende a ver este fendomeno transformador como resultado o producto de un estado de crisis
emocional por el que atraviesan los individuos. Es importante mencionar que no se debe
confundir la conversién con la experiencia religiosa. Aunque algunas veces se les mira
como parte del mismo proceso, la experiencia religiosa con lo sagrado se puede presentar
después de haber pasado por un cambio individual o colectivo y en otras serd parte del
proceso transformador inacabado en el individuo que se convierte. Uno de los trabajos que
abordan la conversién religiosa como crisis existencial o crisis de la presencia es el de
George Saunders. Para este autor la crisis de la presencia se le puede definir como “el

drama existencial de ser expuesto al riesgo del no estar aqui” (Saunders, 1995) . Aunque las
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propuestas de De Martino parecen estar referidas al estado de ansiedad que surge en el
sujeto frente a la posibilidad de la muerte, la propuesta teorica de la crisis de la presencia
tiene implicaciones tedricas mas profundas, referidas sobre todo a la ruptura y
resquebrajamiento del sentimiento mismo del yo y su compromiso con el mundo exterior.

Como lo menciona Saunders:

In several seminal works, De Martino discussed a dilema that he referred to as "the crisis of
presence” (la crisi de la presenza), which he defined as "the existential drama of being
exposed to the risk of not being here” (1973 (1974): 141). Though at times De Martino
seems simply to mean anxiety about the possibility of one’s own death, he usually intends
"the crisis of presence” to mean a deeper and subtler problem: a break down in the sense of
self, eventuating in passivity and intelectual engagement with the worldoutside. "The risk
of not being here" is a fundamental existential dilemma, with moral, phsycological, and
cultural dimensions. Though by no means evident in all, or even most, of the conversion
narratives | recorded in lItaly, "the crisis of presence” seems a throughly apt analytic
construct for the cases | will present here (Saunders, op.cit: 324).

Asi, la crisis de la presencia muestra el dilema existencial desde sus dimensiones
morales, psicosociales y culturales (Ibid). Segun lo aborda Saunders, la esencia de la crisis
de la presencia es una ansiedad que sefiala la amenaza de la pérdida de la distincion entre el
sujeto y el objeto, entre el pensamiento y la accion, entre la representacion y el juicio, entre
la vitalidad y la moralidad (Ibid: 232). A través del ritual es como el individuo es capaz de
superar tal crisis de presencia y recuperar asi su habilidad para actuar en el mundo (Ibid.
233).

En todos estos trabajos existe una tension entre el anélisis de la conversion desde su
referente individual y el colectivo. Como se ha mencionado con anterioridad, la conversion
puede ser vista también como factor de cambio social. En el caso de las denominaciones
pentecostales, este tipo de perspectivas ha tenido gran peso para el analisis de los procesos
de cambio. El estudio de Cucchiari sobre el pentecostalismo en Italia sefiala que en este
contexto la conversion siciliana pentecostal tiene implicaciones de transformacion social
comparables con una doctrina politica de una Permanente Revolucion. Como lo sefiala, una

vez que el proceso de conversion ha concluido, la salvacion incluso puede perderse.

Without too much exaggeration it can be said that Sicilian Pentecostal conversion is the
religious analogue of the political doctrine of Permanent Revolution. Once the conversion
process stops, salvation is lost. But the continual making and remaking of the conversion
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experience can never be just and individual affair; it must be a collective one as well. The
main vehicle and expression of collective conversion is the culto, or worship service, which
in most Sicilian Pentecostal communities is held three times a week; the center of the culto
is preaching of the Word (Cucchiari, 1998: 423).2

En sus aspectos relativos al papel de la conversion como parte de un ritual (de
salvacion) ésta ha sido vista también como un exorcismo el cual a su vez se entiende como
un vinculo sincrético entre la conversion pentecostal y los rituales shamanicos (Ibid). En
cierto sentido, este ha sido, segun varios estudios realizados sobre todo en Latinoamérica, el
anclaje principal entre el pentecostalismo y las tradiciones religiosas o religiosidades
autoctonas. Sin embargo, y como se verd, la conversion a las denominaciones pentecostales
descansan sobre una gran cantidad de factores tanto individuales como colectivos a fin de
cumplir con sus intereses proselitistas. En algunos casos el exorcismo tendrd suma
importancia dentro del proceso transformador del individuo ya que se cree que en la
posesion demoniaca se experimentan sentimientos como el odio o el rencor, que son
propios de los demonios y que se manifiestan como especie de enfermedad espiritual de la
cual se debe librar el hombre (Ibid: 426).

Para Cucchiari, a fin de que la conversion pueda ser entendida adecuadamente es
necesario tomar en cuenta la autonomia del “yo”en tanto transformador también y mediador
de la realidad social. Como él mismo lo sugiere: “Conversion can only be adequately
understood when we accept the relative autonomy of the self, not a static center of the
human subject to be actualized or discovered, but as the self-transforming mediator of
social reality” (Cucchiari, op.cit: 428). Asi, desde la perspectiva pentecostal, la conversion
se encuentra en tensién entre la crisis personal y su resolucion: “So the idiom of Pentecostal
conversion resonates with the actuality of personal crises and resolution, but more, it also
speaks to the inherent discontinuity or creativity of the conversion resolution” (Ibid). Cada
historia de conversién se refiere a una crisis que coloca al individuo dentro del contexto

total de su vida, el cual se resuelve a través de formas particulares para cada converso que

% En este sentido algunos rituales marcan el punto de una mayor santidad dentro de la comunidad; entre ellos
se pueden mencionar a la Santa Cena, o la Eucaristia (Ibid: 424).
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también se tornan, de manera representativa, en una especie de idioma o tradicion cultural
(Ibid: 429).

Una de las perspectivas mas importantes dentro de los estudios de conversion es sin
duda el de la teoria de la deprivacion. De acuerdo con dicho postulado los individuos son
“atraidos” o propensos a adentrarse a los movimientos religiosos debido a que se
encuentran preadaptados socioldgica o psicologicamente “In the push pull view, conversion
appears as the behavioral event that connects anterior conditions with posterior
consequences — a mere mechanism for new afiliations or psychologicall adjustments” (Ibid:
436).

No obstante lo expuesto en lineas anteriores el énfasis de Cucchiari radica en mirar
a la conversion pentecostal como un proceso creativo y psicomoral de la transformacion del
“y0” dentro de una particular tradicion y ritual religioso. Llama la atencién el hecho de que
se puede dejar de mirar a la conversién como producto de los cambios holisticos, los cuales
se encuentran atados con la tendencia a mirar estas transformaciones como una patologia o

desviacion social

I have tried to show Pentecostal conversion as a creative psychomoral process of self-
transformation within a particular religious and ritual tradition. In widening the scope of
what ought to be considered conversion and by emphasizing the maturation and
enlightenment dimensions of conversion, my hope is that researches will abandon the view
that the holistic changes implied in conversion are primarily tied to psychological
pathology or social deviance (Ibid: 436).

Como el mismo autor refiere, la conversion religiosa no se puede estudiar sin tomar
en cuenta la crisis del ser humano, la cual sustenta y la produce: “In fact, the human
vulnerability to crisis all its varied psychological, social, and cultural forms is part and
parcel of the psychomoral process of maturity and as such is as distinctively human as
symboling and tool making” (Ibid: 436-437). En el mismo tono, el autor sugiere también
que la teoria de la crisis situa al sujeto intencional en el centro del analisis dentro de una
aproximacion fenomenoldgica (Ibid: 437).

Pero mas alla de estas aproximaciones tedricas, conviene resaltar en este apartado
las formas particulares que adquiere en la practica la conversion religiosa a las

denominaciones protestantes y pentecostales, dependiendo de las normas y doctrinas de las
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distintas denominaciones. En ese sentido, la conversion religiosa dentro del contexto de la
practica, se amolda a particularidades doctrinales de cada confesion pero también marca

diversas pautas para poder analizarla dentro de un contexto especifico.

La conversidn desde la préactica protestante

En términos concretos y desde la ideologia protestante historica, la conversion puede
entenderse en sus términos formales que plantean tanto las narrativas como los ideales
religiosos de la denominacion, mas como una especie de afiliacién religiosa y no sélo desde
su perspectiva ideal que propone la transformacién milagrosa y subita de los sujetos. Desde
la préactica, se supone que cuando se hace la profesion de fe (levantar la mano y declarar
publicamente estar arrepentido de la vida pasada), la persona que se convierte (en la linea
del modelo paulino de conversion), se encuentra ya “apartada” del resto del mundo, por lo
que se le puede considerar salva, es decir, se libra de la condenacion eterna. Conviene
apuntar que en la actualidad existe una diversidad de posturas sobre el tema de la
conversion y la salvacién del alma, que varian dependiendo del grupo religioso de que se
trate. En ese sentido, hay tantas interpretaciones como grupos religiosos existen, lo cual
hace casi imposible una homogeneizacion al respecto. No obstante, de manera general, la
conversion del alma desde la mirada y practica protestante actual se puede ubicar bajo dos
grandes perspectivas. La primera, fincada en la doctrina de la predestinacion de las almas
(que presupone la salvacion desde el nacimiento y hasta el fin de la vida), con su
consecuente discusion teolégica sobre el libre albedrio,® y la segunda a partir de la cual la
salvacién y el proceso de conversion puede ser entendido como un proceso que dura toda la
vida (como seria el caso de la Iglesia Catolica), es decir, una transformacion continua e
inacabada. No obstante y como se ha mencionado, para el caso de las denominaciones
protestantes y pentecostales actuales existe una serie de procesos vinculados a la
conversion, que pueden entenderse como una “socializacion secundaria” a través de los
cuales el individuo debe ir adquiriendo una serie de conocimientos, pautas y normas
morales de conducta en conformidad con los lineamientos de su nueva congregacion

religiosa. En la mayoria de los casos, y aun cuando se considere que una vez hecha la

3 En el capitulo 111 abundaré sobre el tema de la gracia y la discusion que ha traido consigo el papel del libre
albedrio.

39



profesion de fe el individuo ya es salvo, se espera que a este acto le siga una serie de pasos
a través de los cuales pueda llegar a formar parte del grupo al que se adhiere. Dichas
transformaciones implican conocer las doctrinas del grupo religioso, basado en el
aprendizaje de las normas rituales, asi como la adquisicion de un lenguaje formal
institucionalizado dentro del contexto religioso en el que se produce la adscripcién. De no
ser asi la conversion sera puesta en duda por la colectividad que le da cabida. En términos
practicos se sugiere la transformacion del individuo “viejo” a través de esta especie de
socializacion congregacional. A estos procesos algunas iglesias bautistas actuales le han
denominado “proceso de santificacién” y proceso de discipulado o adoctrinamiento. El
primero de ellos se espera que ocurra como un suceso natural por obra de “la mano de
Dios” y el segundo es responsabilidad que descansa en la iglesia que acoge en su seno al
recien converso.

En el caso de las confesiones de corte pentecostal, a este proceso se le afiade uno
mas que tiene que ver con el cumplimiento de reglas particulares de acuerdo con los ejes
doctrinales del grupo. Una vez que se ha cumplido con la profesion de fe y se han recibido
las aguas bautismales, previo a un adoctrinamiento (esto tiene algunas variantes
dependiendo del grupo o denominacion), se espera que el individuo reciba los dones del
Espiritu Santo (especificamente el don de hablar en lenguas o glosolalia, el poder para
sanar enfermos y el don de la profecia), como muestra infalible de haber sido sellado por él.
Desde el paradigma pentecostal ésta sera la prueba que daréd evidencia de la conversion
genuina de los individuos. No obstante, esto en la practica no siempre se logra, debido a
que los individuos estaran en la constante tension entre recibir el sello del Espiritu Santo (o
bien, creer o fingir hacerlo) y la primera etapa de su transformacion. Como se verd mas
adelante, en cada caso y dependiendo de la confesion religiosa asi como del contexto social
en el que se realice, este modelo tendra variantes y adecuaciones particulares estipuladas
implicitamente dentro del grupo. En otras palabras, recibir al Espiritu Santo no sera factor
determinante para que la adscripcion religiosa sea posible.

Muchos de los conversos explican su “cambio de vida” como el resultado de haber
experimentado la presencia divina, la posibilidad de mejorar econémicamente o bien que
Dios se los haya pedido a través de suefios. Dentro de las comunidades mayas, la

conversion funciona como un término que explica el cambio de adscripcion religiosa pero
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que en muchos casos ha perdido su significado biblico para amoldarse dentro de diversas
perspectivas que solo pueden ser entendidas a través de la observacion de su practica diaria,
mediante la comprensién de los mecanismos de mediacion cultural y simbdlica que nos

provee el estudio de la cosmovision de las etnias de origen maya. *

Factores que propician el cambio religioso

Los estudios que abordan el fendmeno del cambio religioso en Latinoamérica, Yy
particularmente en las comunidades indigenas del area maya, han dejado en claro que se
trata de procesos complejos que responden a una diversidad de factores que no siempre
coinciden para poder explicar por si mismos dichos cambios. Estos varian dependiendo del
contexto en el que se desarrollen, asi como del tipo de confesion religiosa de la que se trate.
Si bien los procesos forman parte de transformaciones colectivas, también es cierto que
responden a cuestiones de tipo individual (aceptacion del mensaje religioso, necesidad de
mejorar econdmicamente, ambiciones personales, etc.) en el que los sujetos pueden o no
estar convencidos (en el nivel doctrinal) de su cambio de adscripcion religiosa, ya que,
como se verd mas adelante, el paso de una denominacién a otra no siempre se produce de
manera espontanea y en los términos en los que se lo plantean las ortodoxias religiosas. De
ahi que sea comun observar en muchas ocasiones que tras el cambio religioso a
denominaciones protestantes, los conversos experimenten la necesidad de continuar con su
busqueda espiritual, dejando muchas veces su congregacion de origen para probar otras
ofertas (Garma, 2000). Dependiendo del contexto social en el cual se desarrollen las
denominaciones evangélicas, del trasfondo histérico que tengan, asi como el tipo de
doctrina de que se trate, sera la mayor o menor aceptacion que los individuos manifiesten
respecto a una congregacion religiosa. En este trabajo se ha intentado dejar en claro que
uno de los factores indispensable para entender el cambio religioso entre las etnias
mayances es el papel que juega dentro de estos procesos la cosmovisién indigena.®

* En el caso que concierne a esta investigacion, se hara un anélisis de la conversion dentro del contexto de los
conversos todosanteros y la manera como explican ellos las causas de su cambio de adscripcién religiosa.

® Es conveniente sefialar que muy pocas investigaciones se han dedicado a indagar las causas de la no
conversion a las confesiones evangélicas por parte de los catélicos, es decir, se ha puesto demasiado énfasis
en describir los factores del cambio religioso, dejando de lado las causas que motivan a los catolicos a
rechazar las ofertas de salvacion de los diversos grupos evangélicos. Sobre este punto sobresalen escasas
excepciones como el estudio realizado por el Secretariado Episcopal de América Central en el que se detalla'y
da cuenta de aquellos factores que han servido para mantener a los creyentes catélicos en el seno de sus
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Analizar las causas de la conversion de familias extensas o el eventual rechazo que
comunidades enteras puedan mostrar frente a las ofertas religiosas nos lleva a cuestionar
algunos de los postulados méas generales sobre el cambio religioso en comunidades mayas,
asi como el que se les haya encasillado utilizando los modelos ya planteados en otros
trabajos.

Asi pues, la negativa de algunos individuos o comunidades enteras a aceptar el
evangelio, enmarcado por diversas ideologias religiosas y confesionales, quizds pueda
entenderse como la “no creencia” a la que nos refiere Susan Harding, quien la explica como
el “rechazo consciente a aceptar una version particular de la realidad” en tanto que la
creencia implica la aceptacion consciente de doctrinas, el reclamo acerca de una realidad y
la relacién que se establece con ella. Segun lo expone Harding, la “no creencia” (disbelief)
nos remite también, cuando menos en el cristianismo evangélico, al rechazo inconsciente a
participar de una narrativa particular o un modo de conocer la realidad, ya que es a través
de las historias o narrativas de conversion, y su aceptacion como tales, que los individuos

absorben y “creen” en ellas.

Like wise, belief also involves an unconscious willingness to join a narrative tradition, a
way of knowing and being through story telling, through giving and taking stories. You
cannot give born again stories, you cannot fashion them, without acknowledging belief, but
you can take them, you can absorb them, and a that’s how you "believe™ when you are
under conviction. You get caught up in the stories, no matter what your conscious beliefs
and disbeliefs are (Harding, Susan, 1987: 178-179).

Como se ha visto, tales transformaciones pueden llegar a ser prolongadas, por lo que
conllevan procesos complejos de adaptacion y rearticulacion tanto a nivel institucional
como en el plano de lo simbdlico (transformacién, traduccién de esquemas pasados y
mediacion simbolica). Incluyen en si mismos replanteamientos de dinamicas internas
estructurales e individuales enmarcados las mas de las veces en patrones de conducta de la

vida cotidiana.®

congregaciones (SEDAC, 1995: 75). Se abundara en el capitulo de religiosidad sobre los factores antes
sefialados.

6 Considero que es un error pensar en las denominaciones evangélicas como mosaicos inamovibles e
irreductibles, constrefiidos a la doctrina que las sustenta.
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Lo que tenemos, en términos generales, es la adaptacion de los distintos credos y
corpus doctrinales a las ideologias religiosas denominacionales que les dan cabida. Si bien
se mantienen elementos de corte doctrinal que parecen inamovibles, existe una gran
variedad de estrategias de traduccion y de mediacion simbdlica dentro del lenguaje ritual,
asi como un reacomodo por parte de las etnias que aceptan el mensaje evangélico. Sobre
este punto, algunos autores han elaborado listados que tratan de poner en claro la diversidad
de factores que intervienen para que el cambio de adscripcion religiosa sea posible, asi
como la complejidad que dichos procesos encierran dependiendo del contexto sociocultural
en el que se analizan.

En un estudio realizado por James Sexton en Panajachel, departamento de Solola en
el afio de 1972, se expone que para las primeras generaciones de conversos al
protestantismo o alguna vertiente pentecostal, el factor economico era predominante para
explicar las razones del cambio religioso.” Investigaciones sobre las generaciones
posteriores mostraron que las causas de conversion han ido variando. Entre ellas podemos
encontrar la condena que dichas congregaciones hacen respecto al abuso en el consumo del
alcohol en las cofradias (lo que se expresa en un rechazo a los “vicios” de la vida pasada),
la preferencia por la instruccion de los pastores evangélicos, considerando esto como la
posibilidad de situarse del lado opuesto de lo que consideran como “idolatria catélica” y el
rechazo a la brujeria, tan s6lo por citar algunos ejemplos. Entre estas razones, también se ha
sefialado como factor del cambio religioso el atractivo que representa la posibilidad de
obtener la sanidad de alguna enfermedad o padecimiento fisico tras el ingreso a las
congregaciones pentecostales (Sexton, 1978: 287). A no dudarlo, los factores apuntados por
el autor han sido tomados por gran cantidad de investigadores del fendmeno del cambio
religioso como eje sobre el cual explicar el éxito de las confesiones pentecostales entre los
grupos indigenas. Sin embargo, no debe soslayarse el hecho de que las distintas corrientes
del catolicismo también han contemplado la sanidad divina como un medio para lograr la
conversion de los sujetos en tanto parte intrinseca de sus doctrinas. Dicha omision

significaria dejar en el olvido la miriada de ejemplos “milagrosos” que sirvieron durante

7 Entre otras cosas, también se argumentaba que Dios les habia hablado directamente o que habian sido
persuadidos por algin pastor.
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toda la evangelizacion, la colonia e incluso hasta nuestros dias, para lograr la conversion y
adoctrinamiento de los pueblos indios. En ese sentido, considero que las posibles respuestas
sobre la expansion de las iglesias pentecostales han recaido particularmente en la doctrina
de la sanidad. En otras palabras, es necesario tener en cuenta que el fendmeno del
crecimiento pentecostal no puede limitarse exclusivamente a este tipo de perspectivas, pues
como se observa, el cambio religioso incluye elementos mucho méas complejos y
elaborados que requieren de visiones menos reduccionistas.

Es innegable el papel transformador de las denominaciones evangélicas en el
interior de las estructuras e instituciones comunitarias, pero también cabe apuntar que, al
mismo tiempo, dichas confesiones proveen a los sujetos de elementos que les permiten
mantener ciertos rasgos culturales que en ocasiones sirven para reafirmar lazos de identidad
y cohesidn en el grupo. En ese sentido, es posible decir que las congregaciones protestantes
y pentecostales mantienen un dinamismo interno que permite la coexistencia tanto de
procesos de cambio como de permanencia cultural. No son totalmente perdurables y
estables, y generalmente sufren constantes transformaciones en su interior, tales como
cambios de liderazgo, flujos frecuentes en su membresia e incluso readaptaciones en sus
estructuras internas jerarquicas y doctrinales.

En este trabajo se abordara el analisis de tres factores que se han convertido en lugar
comun a la hora de explicar el cambio religioso: el factor econdémico, el politico y por
ultimo el caracter vernaculo que se supone adquieren algunas expresiones religiosas. Si
bien tales aspectos son de suma importancia para el analisis religioso, también lo es el
hecho de que en ocasiones pueden verse desde diversas perspectivas o enfoques que no

siempre terminan por establecer vinculos y limites bien definidos entre cada uno de ellos.

Las primeras aproximaciones

Los primeros intentos de explicacion del fendmeno relativo al cambio religioso dejaron en
claro la necesidad de entender la importancia que tiene, en primer lugar, la geografia de la
zona estudiada. Es posible decir que los primeros misioneros del Instituto linguistico de
verano (ILV) fueron los encargados de proponer dichas perspectivas de analisis (Vazquez,
1999: 18). Algunos de sus escritos narraban las dificultades por las que pasaron los

primeros evangelizadores protestantes para difundir el evangelio bajo diversos tipos de
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climas y regiones geograficas. Dichos argumentos sirvieron en un primer momento para
explicar el problema que representaba el llevar el evangelio a las regiones mas remotas e
inhospitas del continente. Estudios posteriores demostraron que existian otros factores que
sirvieron de calce y coyuntura para posibilitar la expansién del evangelio. En el sentido
planteado anteriormente Felipe Vazquez sefiala:

En diversos estudios realizados en otros lugares se ha llegado a considerar que para la
circulacion de un credo religioso es necesario que exista un conjunto de condiciones
generales, las cuales parecen centrarse en la importancia que tienen algunos factores de tipo
ambiental, econdmico, politico, cultural, social y multicasual (Vazquez, op.cit: 17).

A no dudarlo, el factor econémico ha sido uno de los principales argumentos para
explicar las causas sociales que posibilitan el ingreso de las confesiones religiosas a las
comunidades indigenas y que se supone explican las razones del cambio y conversion
religiosa de los individuos (Santamaria, 1990: 10). Bien sea que se le mire como motor
transformador de las estructuras locales o desde el interés particular de los individuos por
ascender en la escala social, éste ha sido uno de los puntos importantes dentro de la
discusiéon. En la actualidad podemos decir que los primeros planteamientos han sido
rebasados. Sobre todo aquellos que se apuraban a trasladar las hipdtesis socioldgicas de
inspiracion weberiana que justificaban el cambio religioso tras la mascara de una supuesta
transicion de una vida pasada, confinada a la desgracia y desproteccion econémica, a una
ética protestante cargada de un “nuevo espiritu capitalista” que se traducia en un mejor
nivel de vida en el interior de las familias de los conversos. Por vida pasada se entiende la
transformacion por la que se espera pasan los individuos tras la conversion, lo que los
conduce a dejar el alcohol, el tabaco y el adulterio (entre otros calificados como “males
sociales”). Aspectos tales que segun suponian, se reflejaban de manera indiscutible en la
economia familiar y que al mismo tiempo, como consecuencia clara del cambio de vida,
Ilevaban a una mejoria econémica por encima del resto de la poblacién. Como lo explica

Sexton en los datos que presenta para el caso de Panajachel:

The ceremonies are associated with heavy drinking, and with significantly in both San Juan
and Panajachel, Protestants drink less than Catholics and seem to lose less time and money
because of the ill effects of alcohol. One Protestant informant from San Juan stated, “it does
not matter whether Catholics make more money than Protestants. Protestants are more
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wealthy because they are free from expensive vices and save more of what they earn”
(Sexton, op.cit: 293).

Si bien existen estudios de caso que sustentan dichas hipotesis no se puede
desprender de ello que éste sea el Unico factor capaz de explicar las transformaciones que
se experimentan en el ambito religioso. Como se verd en la exposicion de los datos
etnogréficos, no todas las comunidades pasan por un proceso de transformacion econémica
que implique una notoria mejoria tras el cambio de adscripcion religiosa. En el municipio
de Todos Santos se puede apreciar un dinamismo de actividades tales como una
diversificacion de las labores (trabajo asalariado en campos de cultivo, empleo en
construcciones como peones, comercio informal, etc) asi como una migracion constante en
busca de trabajo hacia los Estados Unidos y México, actividad que la mas de las veces
redunda en una mejoria econdmica en las familias y que es posible de observarse tanto en
catélicos como entre los evangélicos. En ese sentido, ésta no seria una razon para explicar
el incremento de ingresos en la economia familiar como un factor de cambio contundente.
Lo anterior se explica en buena medida debido a que el acceso a mejores oportunidades
para ascender econOmicamente se convierte en una posibilidad al alcance de todos,
independientemente del credo religioso que se profese.

Para algunos autores la movilidad econémica va aparejada de otros fenémenos (ya
se ha mencionado lineas arriba), tales como la migracién hacia otras partes del territorio
guatemalteco, situacion que trajo como resultado que los horizontes y expectativas de vida
pasaran por procesos de ruptura y readecuacion. De este modo, se abrieron espacios de
socializacion hacia realidades distintas a la propia, lo que provocdé muchas veces que el
campo de accion de diversas ofertas religiosas tuviese acogida dentro de este sector de la
poblacion que incursionaba en el comercio. Sobre este punto algunos estudios realizados
por el Secretariado Episcopal de América Central han apoyado el sefialamiento de Ricardo
Falla quien destaca la importancia del papel jugado por el comercio en algunas zonas de

Guatemala, como factor de transformacion en los esquemas religiosos tradicionales:

Falla destaca el papel jugado por el comercio como factor desencadenante en la conversion
de los nativos costumbristas o tradicionalistas de las comunidad de San Antonio llotenango
del departamento de EI Quiché, en Guatemala, al movimiento Accion Catdlica.
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A través de esa actividad, posibilitada por factores exdgenos a la comunidad, los primeros
comerciantes rebasaron el marco referencial de su pequefia comunidad y entraron en
contacto con el mundo del mercado, su socializacién se amplié al tomar contacto con el
mundo ladino y, por consiguiente, se amplié el horizonte de sus valores y creencias. Fueron
éstos los pioneros del movimiento Accion Catdlica que gradualmente penetré en San
Antonio llotenango.

Por su parte, Samandu destaca la presencia protestante en Guatemala por medio del nivel
de organicidad e institucionalizacién que han adquirido, por la utilizacion cada vez mayor
de los medios de comunicacion masiva y por la promocién de actividades de desarrollo
econdémico social (Secretariado Episcopal de América Central, 1995: 33).

Como puede observarse, el mayor o menor impacto que tengan las confesiones
protestantes dependera también del area geografica en la que desarrollen su labor de
evangelizacion asi como a las distintas dinamicas internas, tanto politicas como
econdmicas. Otros autores explican el éxito que se observa en algunas areas del Petén

guatemalteco de la siguiente manera:

In summary, the central Petén is and historical has been the sort of area in which, according
to Willems (1967), religious missionaries may find succes. Yet the various responses to
both Protestant and Catholic missions have been neither uniform across the communities of
Petén nor randomized individual matters. Community structure and culture intervene
between the individual and his responses to the missions ( Reina y Shwartz, 1974: 165).

Sobre este punto los autores sefialan de manera mas especifica que a pesar de ello,
las misiones catdlicas han tenido un éxito relativo, sobre todo en el area central del Petén
debido a la ausencia de un control mas fuerte por parte de la Iglesia cat6lica. El elemento
méas importante aqui, de acuerdo con lo anotado Reina y Shwartz, es el de seguir
cuestionando las causas que llevan a algunos a convertirse a un credo protestante mientras

que otros prefieren mantenerse apegados a su religion antigua.

Protestant and, more recently, Catholic missions have been relatively successful in the
central lake region of Petén. This is consistent with the findings of Willems and others the
effect that stable rural areas characterized by the absence of great states and strong church
controls and the presence of relatively independent cultivators will be receptive to religious
experiment. The question here is, why, whithin such a region, do some people and not
others convert? In other words, how many intraregional variations in conversion may be
explained? In San Benito we may hypothesize, as in other new frontier towns, people may
seek primary ties abandoned by moving to Petén, but this explanation will not serve for the
three communities described above. In attempting to explain the empirical situation in the
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lake area we will consider community culture, community socioeconomic organization, and
multicomunity structure (Reina and Shwartz, op.cit: 185).

Este trabajo sefiala mas adelante que junto con el contexto socioeconémico y
politico se afiaden otros que se derivan de cuestiones de orden familiar o que se desarrollan

a partir de procesos transformadores en las comunidades. Sobre ello expresan:

Por altimo, en el contexto socioecondémico y politico de Guatemala, los conflictos sociales
al interior de las comunidades, derivados de determinantes socioeconémicas, politicas y
familiares, asi como la particular situacion de incertidumbre e inseguridad que provoco la
violencia en el campo, son vistos como posibles condicionantes para el paso de los
catdlicos a la Iglesia Evangélica (Secretariado Episcopal de América Central, 1995:16 ).

Asi pues, otro de los factores de cambio religioso que se han propuesto como
elemento importante para explicar las transformaciones religiosas es la variable politica. En
este caso los estudios que han abordado el tema proponen que en la aceptacion de diversos
credos religiosos adquiere suma importancia la capacidad de los nuevos cultos de crear una
especie de antipoder politico-religioso a nivel local. Esto se expresa en una especie de
resistencia de las confesiones no catolicas frente al catolicismo tradicional imbricado al
mismo tiempo con la religiosidad maya. En muchos casos esto ha llevado a conflictos en
comunidades entre los grupos disidentes y los que defienden su hegemonia y control
politico a nivel local. Se supone que tras el cambio de adscripcion religiosa se esconden
respuestas, como una forma de resistencia, por parte de ciertos grupos frente a las cargas y
opresiones impuestas por las autoridades, lo que los lleva a esgrimir un contradiscurso
religioso e ideoldgico que se opone a las formas tradicionales de culto, tendiendo asi a
debilitar el poder tradicional, dotandolos de un discurso con matices de proselitismo
religioso pero también con fines politicos. Otros estudios, sin embargo, han dejado en claro
que aungque se supone que los nuevos cultos llegan a trastocar el orden jerarquico, politico y
social de las comunidades, esto no sucede en todos los casos. Algunas veces se fomentan
valores comunes a la localidad, lo que promueve o facilita la difusion de dichas
confesiones evangélicas.

El cambio religioso en ocasiones fomenta y contribuye a reforzar lazos de identidad

que se han desgastado por diversos procesos y reacomodos tanto a nivel politico como de
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organizacién social en estas sociedades, por lo que los credos no catolicos pueden fungir
como cohesionadores dentro de las comunidades. Lo anterior nos conduce a reflexionar
sobre la manera en la que algunas confesiones protestantes historicas, paraprotestantes o
aquellas de origen pentecostal, se amoldan a las realidades locales, desarrollando una
capacidad adaptativa que les permite servir de cohesién de los lazos identitarios, en tanto
elemento capaz de recrear las creencias y costumbres pasadas (deidades antiguas, el apego
al vestido tradicional, reorganizacion de vinculos familiares, refuncionalizacion del
liderazgo en dichas confesiones religiosas etc). En ese sentido podemos hablar de una
etnificacion por parte de las confesiones religiosas o del matiz vernaculo que adquieren al
ingresar a las comunidades, al pasar por un proceso a través del cual los individuos
traducen los elementos religiosos (lenguaje ritual compartido) a su realidad indigena, a fin
de adaptar sus creencias y practicas locales con las doctrinas que se adquieren tras el
cambio de adscripcion religiosa, de tal modo que les permita permanecer culturalmente o
bien desechar aquellos elementos que se muestren en franca lejania con su realidad
cotidiana. En ese sentido, la religion mantiene un matiz relevante, pues se situa al mismo
tiempo como factor de cambio, pero también de permanencia. Si bien por un lado permite
la incursion de elementos externos, por el otro mantiene creencias, practicas y costumbres
que incluso podian haber quedado en el olvido.® Dichos procesos de traduccién van
aparejados con factores de transformacion que pueden catalogarse también como elementos
enddgenos que permiten o posibilitan la difusion, permanencia y arraigo de diversos credos
religiosos. Se trata en alguna manera de procesos histdricos internos a la sociedad en los
que se van ajustando y reacomodando los cambios dentro de una cosmovision maya.

Como ya se ha hecho mencidn, gran parte de los estudios sobre el tema han puesto
mayor énfasis en los elementos exdgenos para explicar el cambio religioso en tanto factores
cuasi coercitivos que se imponen a los individuos y que fungen como principal factor de
cambio social y religioso. Sin embargo, también es importante sefialar el papel que juegan
estas confesiones, al transformar los planteamientos doctrinales traidos del exterior en algo

propio. Al respecto Vazquez apunta:

® Se abundaré etnograficamente al respecto en los capitulos VI'y VII.
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Es digno de consideracion el carcter nativo que tienen algunas expresiones religiosas, asi
como su capacidad para responder y satisfacer las demandas materiales y espirituales de la
gente. La mayoria de los estudios realizados en México y Latinoamérica enmarcan a las
agrupaciones no catolicas dentro del mismo esquema, sin distinguir su papel y lugar en la
politica, y destacan el elemento exdgeno como la Unica causa de cambio cultural (Vazquez
op.cit: 19-20).

De nuevo casi todos estos trabajos fincan su analisis en las creaciones de relaciones
sociales que surgen a partir del ingreso de estas denominaciones, siguiendo los esquemas
clasicos durkhemianos, al analizar las préacticas religiosas como una creacién social que
posibilita al mismo tiempo la interaccion grupal y reordenamiento de las estructuras
sociales (parentesco, y relaciones solidarias) (Ibid: 21-22). Entre todos estos trabajos
destaca por su lucidez y claridad el analisis planteado por Manuela Canton. Para la autora,
el movimiento protestante no siempre es protagonista de un resquebrajamiento del
equilibrio comunitario, como frecuentemente se tiende a pensar, sino que la méas de las
veces se vale de coyunturas y reacomodos internos que se gestan en el interior mismo de las

sociedades que le dan cabida a este tipo de confesiones religiosas.

Pero lo que ocurre es que el <<equilibrio>> que el movimiento protestante parece llamado
a quebrar no es la mayoria de las veces tal equilibrio: alli donde se instalan, los
protestantismos aprovechan conflictos de caracter local, conflictos preexistentes, y los
recanalizan. Prestan una nueva voz para expresar problemas que cominmente no son
nuevos (Cantdn, 1999: 159).

Bajo este argumento podemos decir que todo sistema religioso externo debe pasar
por una especie de readaptacion de las dindmicas locales a fin de poder mantenerse y
hacerse inteligible para la cultura en la que se inserta, adecuandose siempre como parte de
las dinamicas comunitarias. En palabras de Canton, la aceptacion de un sistema de
creencias “extranjero” pasa por “el reconocimiento de su eficacia para expresar o reducir
dindmicas locales” (1999: 160). Asi, podemos hablar de “recreacion y apropiacion” como
términos que expresan la relacién que se genera entre los actores sociales y las nuevas
creencias, “las cuales son manejadas estrategicamente para transformar realidades locales”
(Ibid.).

En razdn de lo anterior, la reflexién respecto a las causas 0 motivos que intervienen

como factores decisivos en el cambio religioso nos conducen al tema de la identidad. Si
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bien se ha sefialado en diversas investigaciones el papel de las congregaciones evangélicas
para transformar identidades, en otras, el ingreso de diversas confesiones protestantes
funciona como eje estructurador de los vinculos de identidad comunitarios, que son
recreados en el interior de los templos. De acuerdo con Manuela Canton, las iglesias son:
“una oportunidad para dejar de contemplar a los grupos indigenas como herederos y
transmisores de una cultura milenaria y una identidad étnica inamovible” (Canton, op.cit:
161). En el sentido en el que lo expresa, la transformacion de las identidades no debe
entenderse como la desaparicion cultural de los simbolos pasados, sino como la adaptacion
en el seno de los cambios internos, proyectados de manera distinta, pero no del todo
distante de lo propio y de los mecanismos particulares que la generan y reproducen.

También resulta pertinente hacer referencia a los mecanismos de proselitismo que
funcionan de diversas maneras como un importante factor de penetracién cultural. Como se
abordd al principio de este apartado, la penetracion proselitista constituye, en palabras de
Vazquez, “una forma de penetracion cultural con la que se introducen planos que orientan
las formas de interaccion social...” (Vazquez, 1999: 24). Asi pues, la difusion de un credo
religioso debe ser vista dentro del marco de las relaciones sociales que se crean o
transforman dentro de las localidades en las que tiene cabida en tanto que funge no sélo,
como lo sefialaban algunos estudios, como elemento “perturbador” de la “armonia
tradicional”, sino también como mecanismo valido para resolver “ciertos conflictos y
necesidades inmediatas” (Ibid).

La difusion religiosa es, entonces, un aspecto de interaccion social donde se
entrelazan otros problemas tales como la aculturacion, el intercambio simbdlico e
informacion de diversa indole en la que intervienen de manera activa, tanto los productores
del discurso proselitista como los posibles receptores del mensaje sobre quienes recae, a fin
de cuentas, la decision de optar por una confesion religiosa diferente a la que se tenia
(Vazquez, op.cit). De algin modo, y dejando de lado posturas funcionalistas tajantes, la
religién puede considerarse asi, como uno de los motivos organizadores de la cultura dentro
de las comunidades y sirve al mismo tiempo como parteaguas para la reflexion y resolucion
de los problemas cotidianos. Se produce también a través del consenso comunitario,
reajustes y tensiones en el interior de las sociedades. Como bien lo apunta VVzquez, “en ese

sentido, la difusion pone en movimiento el mensaje religioso a través de fuerzas sociales
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que giran en torno a los actores sociales, elementos centrales que la conforman y limitan.
Como se puede advertir, lo anterior conlleva presiones, desplazamientos, rupturas”
(Vazquez, op.cit: 29). Bajo esta perspectiva, los factores que dificultan la labor proselitista
en Latinoamérica son las diversas posturas politicas (sistemas parlamentarios y militares),
asi como trastocamientos econdémicos y brotes de violencia, convirtiéndose éstos en
caracteristicas indispensables para comprender la difusion y el cambio religioso (lbid: 34:
checar pagina).

Resulta conveniente sefialar el hecho de que algunos trabajos ponen su atencion en
demostrar que la difusion religiosa conlleva matices de propagacién tanto endégenos como
exogenos. Para el caso de paises como Guatemala se ha apuntado ya en distintas
aproximaciones, la caracteristica local que pronto adquirieron las diversas ofertas religiosas
gue se injertaron en las localidades, hasta llegar a conformar lo que en la actualidad se
conoce como expresiones religiosas de caracter autéctono. De ahi que otro de los factores
decisivos en la propagacion de la fe evangélica sea el grado de permisibilidad por parte de
las iglesias evangélicas para mantener elementos de creencias pasadas sincréticas con las
doctrinas de los antiguos y las de la iglesia catolica, reformuladas bajo las doctrinas

evangelicas (Garrard Burnett, 2005).

Por ultimo, otro factor, que propicia u obstaculiza la aceptacion de la fe evangélica por
parte de los indios guatemaltecos, se halla en las caracteristica especiales de cada una de la
iglesias que llevan a cabo acciones proselitistas entre ellos; asi, la permisividad y
aceptacion de rasgos "costumbristas” en la nueva préctica religiosa y la mayor sencillez
doctrinal vienen a facilitar la conversion (Sanchis Ochoa, 1998: 76).

Los datos aportados por estas investigaciones muestran los procesos que han llevado
a lo que se conoce hoy en dia como la “mayanizacion” de los rituales y cultos evangélicos
producidos a través de la toma del poder de las congregaciones por parte de los lideres

indigenas, son caracteristicas que dotan a tales congregaciones de un carécter propio.’

® Debido a su importancia, este punto lo he dejado para otro apartado en el que se discutira sobre la relevancia
de la incorporacién que las comunidades indigenas han hecho de los principales paradigmas y doctrinas
evangélicas, pero que se quedan dentro de un nivel de reflexion que solamente se puede analizar desde la
perspectiva de los nuevos actores politicos indigenas dentro del contexto nacional, en tanto que forman parte
de una élite maya, alejada de la construccion cotidiana de la realidad.
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No cabe duda que la existencia de pastores indigenas ha contribuido a la introduccion de
rasgos autdctonos en los cultos evangélicos. Sin embargo, no hay que desestimar un hecho:
el protestantismo mantuvo desde el principio una actitud mucho mas intransigente y radical
con aspectos del catolicismo que con las practicas y creencias de claro origen prehispanico;
en el proselitismo que realizan sus miembros se ataca con mayor violencia la fe catolica
que los rituales de la "costumbre™ (Sanchis Ochoa, 1998: 78).

Otro de los factores que se apunta como decisivo para la propagacion de la fe
religiosa, es el estado de represion violenta que se suscitd con especial particularidad en la
década de los ochenta. Pilar Sanchis propone que la violencia desatada al norte del pais en
el triangulo ixil fue uno de los factores decisivos en la conversion de cientos de indigenas
(Sanchis Ochoa, op.cit: 81).

Durante los afios mas crudos del conflicto, el nimero de conversiones se duplicé en la zona
donde se desarrollaban las acciones militares (triangulo ixil) y el territorio se llen6 de
iglesias pentecostales, aunque fue mas la necesidad de sobrevivir, que el propio
convencimiento o el buen hacer de los misioneros, los que llevaron a cientos de indigenas a
optar por refugiarse en la creencia pentecostal (Ibid: 82).

Segun lo afirma esta autora, “la idea difundida desde los altos circulos de poder, de
que todo individuo no evangélico era sospechoso de colaborar con la guerrilla, realizaron el

10 (Ibid). En términos generales podemos decir que se tenfan

milagro de la conversién
ideas contradictorias que fueron aprovechadas en diversos sentidos para continuar
sumiendo a la gente dentro de un mar de temores y confusiones. Si como se ha dicho, todo
no evangélico era sospechoso de simpatizar con la guerrilla, en otros frentes sucedia lo
contrario. En suma, tampoco es posible afirmar que el ser evangélico garantizaba la
seguridad absoluta, muestra de ello son los otros muchos intentos de resistencia tales como
el autoexilio y la migracion a diversas zonas del pais en busca de resguardo frente a los
problemas que aquejaban al pais y que no siempre se encontraba bajo el cambio de
adscripcion religiosa. Hoy en dia, los evangélicos en su conjunto siguen siendo minoria
frente al catolicismo y las expresiones de la religiosidad maya. De nuevo, las hipotesis
construidas para tratar de explicar las conversiones masivas a los grupos evangélicos no

dejan de mostrar una infranqueable parcialidad que no termina por agotar las posibilidades

10 Cursivas mias
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de explicacién del fenémeno del cambio religioso en Guatemala, mismo que como se ha
mencionado, se nos muestra mucho mas complejo. Pensar en el terror como la principal
via para entender la conversién y éxito pentecostal, seria negar en cierto sentido la
capacidad reflexiva y de resistencia con la que han contado los sujetos a través de la
historia, en todos y cada uno de los intentos de evangelizacion por los que han pasado los
pueblos mayas.

Fue precisamente durante esta época que las iglesias evangélicas (particularmente
las de corte pentecostal) comenzaron a propagarse de manera importante a lo largo y ancho
del territorio. En contraparte, y quizas como respuesta a los planteamientos esbozados
anteriormente, considero importante tomar en cuenta el papel de la Iglesia Catdlica, que
también comenzé a centrar su atencion en las areas rurales y desprotegidas de Guatemala
convirtiéndose en “uno de los bastiones de resistencia campesina” (Ibid: 56).

En el mismo sentido, existen otras investigaciones que no ponen tanto peso en su
analisis sobre la transformacion de la escena religiosa guatemalteca en la guerra, sino en la
manera en la que la Accién Catolica mantuvo las costumbres tradicionales intactas por lo
cual el catolicismo pudo, en algin modo, sobrevivir mejor frente a esos cambios. Al

respecto sefiala Martin:

Evans agrees with Earle that there has been little connection between oppressive military
violence and Protestant conversion, and adds there has been no connection with the mere
fact that for something over a year the regime was headed by the evangelical general Rios
Montt. In line with Earle’s analysis, Evans singles out the role of Catholic Action. Where
Catholic Action left the fraternities and traditional customs intact, Catholicism survived
better. (Indeed, there must be another story here in that fraternities have resented the full
imposition of clerical control over a long period). The work of Catholic Action was seen as
foreign and alienating in spite of the support it offered to Indian activism and basic
education. The parallel with events in the Ecuadorian highlands is striking because in
Ecuador it was precisely the disorientation brought about by Catholic agrarian reform in a
situation where the pastoral coverage provided by the Church was weak that opened up a
space for evangelical conversion. Clearly, in Guatemala reform broke down the boundaries
of the sacred, giving the profane an opportunity to pour in. Churches were cleared of pious
bric-a-brac, the imeges declared dead, and intercessions to the saints curtailed.
Pentecostalism, however, restored the palpable presence of the sacred, particularly thorugh
tongues, and in that respect acted to conserved the sacred. Evans emphasizes (in a
somewhat different context) just how throughly indigenous is this re-asembly of the sacred.
Many Protestant families retain the family altars, through without the image of the Virgin.
Evangelical spirituality is thus a form of moral conservation running a longside the breal up
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of the primal solidarities. Indeed, evangelicalism makes way in part because of the contrast
with local Catholic ambiguity about morals (Martin, 2002: 124).

Segun se desprende de este andlisis, el protestantismo ha jugado un papel
importante dentro de las transformaciones culturales que se observan en Guatemala. Por
supuesto esto incluye cambios en el catolicismo, en parte también explicables a partir del
marco de transformaciones mas profundas en el seno de la Iglesia Catdlica como resultado
de los efectos de la Conferencia Episcopal Latinoamericana (CELAM), Medellin
(Colombia) (Le Bot, 1985: 135).

Pero como se ha visto, existen otros elementos de andlisis para comprender el
cambio religioso en paises como Guatemala. De acuerdo con lo apuntado por Sanchis,
existen factores que posibilitan el acercamiento de los indigenas al protestantismo: la
educacion que reciben en el seno de estas iglesias y la incorporacion de elementos
culturales autdctonos serian los principales (Ibid: 80-81).

A estos puntos importantes de analisis se suma el papel jugado por la migracion
como otro elemento de estudio para comprender el cambio religioso. La busqueda de
mejores oportunidades de trabajo y el impacto provocado por la guerra, trajeron como
consecuencia la salida de las comunidades hacia la ciudad, fenémeno que se ha podido
observar en casi toda el area centroamericana. Segun se desprende de estos estudios, la
migracion del campo a la ciudad ha conducido en muchos casos al cambio de religion
(Secretariado Episcopal de América Central, 1995:74). **

A no dudarlo, uno de los factores que también tiene suma importancia dentro del
esquema del cambio religioso es el “aparente” debilitamiento de los planes pastorales y de
adoctrinamiento de la Iglesia Catolica para mantener a sus fieles. Si bien se han observado
intentos arduos por parte de las autoridades eclesiales y de las distintas didcesis por el

adoctrinamiento, en ocasiones también se han mostrado apaticos frente a este hecho.

! LLa migracién hacia paises como México y principalmente a Estados Unidos ha sido considerada como uno
de los elementos que explican el cambio de adscripcion religiosa. Lo anterior se debe en parte a que muchos
migrantes llegan a establecerse a Estados Unidos y alli es precisamente donde comienzan a asistir a los cultos
religiosos protestantes, para luego traer consigo su nueva creencia a sus comunidades de origen. Sin embargo,
en comunidades como Todos Santos esto no siempre ha sido un factor determinante, ya que muchos de los
que salen a trabajar rumbo a la unién americana, ya llevan consigo su nuevo credo y quienes retornan rara vez
intentan imponer sus creencias, debido en parte a que la comunidad ya cuenta con dinamicas religiosas
internas y mecanismos de proselitismo que les proveen sus propias ofertas religiosas.
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The problem of the Catholic Church has not been the apathy of its leaders, since it has
expanded its organization and revived many of its parishes, some of them through the
adoption of the carisma style. It is rather a history of disorganization, dating back to
ferocious anti-clerical legislation in the 1870°s, so that even today most priest are foreigners
and very much concentrated in the megacity area. Obviously dependence on the priesthood
as a channel of mediation hampers Catholic efforts. The result is that active Catholics are a
small minority and the proportion of active Catholics to active Protestants is . However, the
great expansion of evangelical Christianity seems to be over and ceiling reached. The
expansion accelerated after the earthquake of 1976, especially in response to assistance
offered by Protestant organization and NGOs, but seems to have leveled off with partial
returns to relative stability in the 1990s. Curiously the parallel leveling off in Korea has
been attributed to the economic downturn, so perhaps expansion in both countries has
encountered an upper limit (Martin, 2002: 86).

A lo anterior, es posible agregar el debilitamiento entre las filas cat6licas pues lo
que hoy se observa es el resultado de un proceso de transformacion que lleva ya varias
generaciones (SEDAC, 1995: 75). En ese mismo sentido, es pertinente sefialar que existen
otros paises donde el fendmeno de conversion responde a factores incrustados en procesos
més profundos y con una dimensién histérica que debe tomarse en cuenta.*?

El caso de Guatemala puede entenderse como el resultado de reestructuraciones de
tipo econdmico, politico, social y como parte de todo ello, algunos elementos de cambio
religioso en el seno de la sociedad guatemalteca en general (Martin, op.cit. 129-130).
Dichos cambios han corrido paralelamente con reordenamientos que se habian dado como
un proceso historico de transformaciones internas. Asi pues, lo que hoy se observa dentro

del panorama religioso de Guatemala es en gran parte el reflejo de cambios

12 Entre otras posibles formas de explicar el cambio religioso, se deduce, en términos generales, que la falta de
estructura jerarquica al interior de estas iglesias y a su emotividad y exaltacion de sus cultos, sirve de punto de
partida para comprender su éxito entre las masas populares. Llama la atencion también el hecho de que en ese
sentido quizas se deba remarcar la “aparente” universalidad del pentecostalismo en tanto fendmeno religioso
que se ha expandido alrededor del mundo presentando caracteristicas similares (Saunders, George, 1995:
325). Incluso aquellas que para el caso de Latinoamérica se consideran indispensables para comprender las
transformaciones en el campo religioso tienen paralelismos interesantes en los casos de conversion en paises
como ltalia. Al respecto Cucchiari sefiala: “Reference to Sicilian shamanic healing as a conversionary
experience, although an eccentric use of that term, is deliberate. I hope to suggest in this usage that is
legitimate and productive to regard the ritual transformation of individuals in more traditional cultural
contexts - rites of passage, crisis rites, ritual exorcism — as conversion experiences, just as it is legitimate and
productive to regard religious conversion in a major world religion such as Sicilian Pentecostalism as a
especial case of ritual transformation. Indeed, historian of religion Evan Zueese has explicitly made this
connection in his discussion of the personally transforming character or certain forms of traditional African
ritual” (1985%:144). (Cucchiari, op.cit: 418).
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organizacionales en las estructuras locales. EI movimiento indio tal y como se conoce hoy
en dia, es un reflejo quizas del rompimiento con la “costumbre” que se convirtié en un
mecanismo de aculturacién, pero, en palabras de Le Bot, de una “aculturacion sin
ladinizacion” que fue de la mano con la reactivacion de los lazos de identidad, mismo que
sirvieron en parte para refuncionalizar algunos mecanismos simbolicos al interior de las
comunidades (Le Bot, 1985: 99). Como el mismo autor hace referencia en este punto,
“...mientras los sociélogos elaboraban una teoria de la "ladinizacion”, esta ladinizacion
marco el paso; la indianidad se sostuvo y a veces se reforzo en las regiones mas afectadas
por los cambios” (Ibid: 99). Bajo estos esquemas analiticos podemos entender el hecho de
que, con independencia de los diversos factores que puedan explicar el cambio religioso en
las comunidades indigenas de Guatemala, las etnias mayances mantienen un apego a sus
costumbres y sistemas de creencias antiguas, ya disfrazadas de un nuevo discurso, ya
incluso mediante patrones de conducta amoldados a una doctrina en particular, y a pesar de
las transformaciones estructurales del pais. El respeto por su marco de creencias y su
manera de entender y explicar el mundo en la vida cotidiana, mantiene sus elementos mas

bésicos.

Parece que la creencia en el saber y el poder de los zahorines y que el respeto a la sabiduria
de los ancianos no han desaparecido ni siquiera entre los indios convertidos. Las
innovaciones religiosas, incluso el pentecostalismo mas agresivo, pueden ser parcialmente
asimiladas, desviadas y reinterpretadas en la perspectiva de unos sincretismos nuevos.
Mientras habia podido esperarse que la guerra rompiese por largo tiempo los resortes del
renacimiento indigena, todo indica que ha retomado su curso o que, antes bien,
presenciamos fendmenos de resurgencia que toman diversos caminos, no exactamente los
mismos que los de los decenios ultimos, y que a veces pasan por largas desviaciones (lbid:
102).

Para Le Bot, el ingreso del protestantismo a territorio guatemalteco se debe también
a una tension entre la dependencia y la disgregacién indigena, asi como en “... un deseo de
emancipacién que puede ser individual, pero que las més de las veces no rompe las
relaciones de parentesco, de vecindad y de comunidad (Ibid: 216). En ese sentido, la

“eficacia de la Cruzada del Verbo” “...no se explica en términos de simple imposicion o
manipulacion: encuentra un eco en el seno de la poblacion porque corresponde a una

aspiracion y suscita o coincide con iniciativas locales” (Ibid: 217).
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Por todo lo presentado anteriormente queda claro que el protestantismo y
especialmente el eco que ha tenido el pentecostalismo entre los indigenas de Guatemala no
debe ser visto Unicamente como un factor que trastoca creencias pasadas y como elemento
desesctructurador de identidades, sino también como factor de cohesion y readaptacion de
mecanismos de interaccion simbdlica, lo que en cierta medida viene a llenar un espacio que
ayuda, como muchos otros, no solo a mantener costumbres pasadas y logicas de
pensamiento enraizadas en las practicas cotidianas, sino también a mantener la posibilidad
de conservar esquemas religiosos, lo que quizas sirva para entender y explicar que, tras el
éxtasis pentecostal, pueden, y de hecho lo hacen, existir elementos de la mistica de la
religién maya (Cook, 1997: 90).

Reflexiones en torno a la cosmovision

Es posible afirmar que el estudio de la cosmovision ha sido uno de los temas clasicos
dentro de las etnografias que se han realizado entre las etnias mayances. Es un concepto
que se ha utilizado para tratar de explicar el complejo sistema de creencias que permanece
entre los mayas de la actualidad y que ha dado pie a una pléyade de investigaciones que
abordan aspectos tales como la religion y las creencias de los antiguos mayas, que se
supone, permanecen a través del tiempo y los cambios socioculturales.*®

De acuerdo con algunas fuentes, el concepto fue acufiado en el siglo XI1X 'y con el
tiempo fue sustituido por el de ideologia, aunque en términos generales, éste puede ser
entendido como el “conjunto de creencias culturales y psicoldgicas de los miembros de una
cultura en particular” (Dicccionario de Antropologia, 2000: 136). EI hecho de haber
sustituido el concepto de cosmovision por el de ideologia responde en parte a que los
investigadores han ido incorporando la idea de que “no todos los miembros de una sociedad
comparten los mismos valores o puntos de vista culturales por lo que la impugnacién de

dichos sistemas de creencias nunca eran estaticos” (Ibid).

3 para la escuela culturalista norteamericana, estos aspectos fueron vistos como marca de la permanencia
cuasi-inmutable del pasado prehispanico.
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En la actualidad también se le conoce como “vision del mundo” y es un término
derivado de la palabra alemana Weltanshauung, mismo que ha sido pilar dentro de la
sociologia de Max Weber, y que se ha utilizado para explicar la manera en la que las
sociedades occidentales entendian el mundo y actuaban conforme a esta visién.**

De manera general es posible sugerir que la cosmovision ha sido vista como un todo
integrador, o que cuando menos mantiene un conjunto de elementos fundamentales para la
comprension de la cultura (cuando se le mira desde fuera), que también funciona como eje
estructurador capaz de traducir en la vida cotidiana los misterios del cosmos. En ese
sentido, durante mucho tiempo se ha mantenido la tendencia a ver a la cosmovisién como
una forma de vida que gira en torno a una serie de elementos estéticos e intelectuales
(rituales, artisticos y creencias), pero fundamentalmente de orden religioso, que pueden dar
como resultado un sistema de creencias integrado e integrador de la realidad social. Se ha
mantenido mas o0 menos la idea de que el verdadero objetivo del antropdlogo consiste, no
solo en “registrar una miriada de detalles acerca de un pueblo, sino de mostrar una unidad
mas profunda que integra los diferentes rasgos de una cultura” (Ibid:139).

Conviene mencionar que la cosmovision, en tanto herramienta interpretativa y
metodoldgica, contiene dentro de si misma la idea de que ésta se refiere a todos los niveles
de la vida humana y la cultura. Es la forma en la que los hombres interpretan el mundo que
los rodea y el cosmos que los contiene. Abarca la vida cotidiana, las decisiones que se
toman dentro de las comunidades referentes a la organizacion politica y social, las
representaciones colectivas respecto a la moralidad, el cuerpo, la enfermedad y la curacion;
y, también de manera importante, trata aspectos relativos a creencias tales como el destino
del alma (almas) tras la muerte, el lugar de los dioses, los espacios sagrados, los niveles de
los cielos, el infierno, el mundo de las &nimas, el mundo de los animales, su relacion con
los hombres, la naturaleza, etc,.

Dentro de este esquema se ha interpretado la religién en sus diversas maneras de
expresarse (en tanto lenguaje ritual), practicarse (en tanto forma de vida diaria) y en las
maultiples formas de contarla (narrativas o discursos religiosos). Todos estos niveles en su
conjunto operan de manera organizada mediante un engranaje en el que participan los

miembros de la comunidad, para ir amoldando, construyendo o eliminando elementos

14 De ahi se desprende su propuesta de la “Accion social”.

59



cotidianos, a fin de seguir construyendo sobre sus bases culturales ese gran andamio sobre
el que caminan las culturas.

Considero importante sefialar que a pesar de que se considera que la cosmovisién
abarca todos los niveles de la vida que ya se han mencionado, ha sido comun, en algunas
investigaciones antropoldgicas, poner mayor énfasis en aspectos relativos a todo aquello
que se vincula con la religion (o mas precisamente con la religiosidad indigena). De esto
dan cuenta gran parte de las etnografias clasicas que se han escrito para el area maya, y que
ejercieron mucha influencia sobre todo en la década de los afios setenta y ochenta tales
como las de Villa Rojas (1978), Guiteras (1970), Nash (1980), Redfield (1972). No se ha
puesto mucho énfasis en sefialar la manera en la que el tejido cultural tiende sus hilos hasta
amarrar cada uno de los niveles de la vida cotidiana tales como la politica, la economiay la
organizacion social en las comunidades estudiadas. Por lo general, se trataban dichos temas
pero desvinculando el analisis de la cosmovision como parte de otro nivel de estudio.

Otro tanto sucede al trabajar con conceptos tales como el de cosmologia y
cosmogonia, mismos que han sido abordados en ocasiones como sinénimos de
cosmovision. Podriamos decir que si bien dichos conceptos se insertan dentro de la
cosmovision, pues ayudan a explicar fendmenos que se encuentran contenidos dentro del
mismo concepto, se refieren a niveles de analisis distintos. En términos muy generales
podemos decir que la cosmologia se refiere a las “concepciones generales que se tienen
sobre el lugar que ocupan los seres humanos en el esquema general de la existencia como
las fuerzas que participan en la constitucion y generacion de ese esquema” (lbid: 134).
Se vincula con el ordenamiento de los seres divinos y su relacion con el orden y ritmos de
los “procesos cdsmicos generales que éstos representan y que tienen consecuencias para la
experiencia humana” (lbid.).

Es comdn que la cosmologia se analice en el contexto de la religion y las creencias
de una sociedad dada, asi como en sus consecuentes practicas rituales, aunque hay que
mencionar que también son aplicables a “realidades seculares impulsadas por la industria,
la ciencia y la teconologia” y al mismo tiempo conllevan actividades cotidianas y el
conjunto de ideas de los seres humanos” (Ibid). En ese sentido el valor para el analisis
etnografico del conjunto de niveles contenidos dentro de la cosmovision y la cosmologia

radica en que:
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Las nociones cosmologicas acerca de las fuerzas creativas y degenerativas que afectan a la
existencia humana en el universo son esenciales para comprender la forma en que los seres
humanos se orientan en su respectivo entorno. La gente crea y adjudica significacion a
rasgos relacionados con sus existencia social y su medio fisico (Ibid.).

Cosmogonia por su parte, en relacion estrecha con la cosmologia, se refiere a la
manera de concebir el cosmos y trata de dar cuenta del lugar que ocupa el hombre en el
tiempo y en el espacio. Asi pues, tanto la cosmologia como la cosmogonia conforman de
manera clara una buena parte de lo que se entiende en los estudios mesoamericanos como
cosmovision, o cuando menos, son parte fundamental para la comprension del término. De
estos conceptos se desprenden reflexiones que tratan de explicar la manera en la que los
pueblos mesoamericanos concebian dos aspectos fundamentales dentro del cosmos: el lugar
que ocupa el hombre en el universo y, en consecuencia, la concepcion que éste tiene del
tiempo y el espacio vivido. La importancia del estudio sobre la manera en la que los
pueblos mayas actuales conciben el tiempo va mas alld de las distinciones ya conocidas
entre una disposicién temporal ciclica y otra lineal. Su relevancia radica en la manera en la
que tales concepciones son puestas en practica (experiencia vivida) y narradas en el
lenguaje cotidiano.

Con base en lo que se ha expuesto en este apartado, resulta conveniente preguntarse
sobre la utilidad del término, en tanto herramienta heuristica para interpretar las sociedades
indigenas actuales, o0 quizas replantear algunos aspectos que con el paso del tiempo se han
dejado de lado. ¢Qué ambitos dentro de la vida actual abarca la cosmovision? ;Cuales son
sus limites en tanto herramienta heuristica? En buena parte de los trabajos etnogréaficos,
sobre todo en aquellos que tratan de dar un panorama mas o menos coherente de la
religiosidad mesoamericana prehispanica, la cosmovisién ha sido tratada como elemento
importante para explicar o desentrafiar cuestiones relativas a las deidades, el mundo animal,
la muerte y vida futura, y, de manera particular, sobre la religion; tema que se podria
considerar elemento estructurador de la cosmovision maya.

En ese sentido, debemos mencionar que el tema de la religion de los pueblos mayas
es un poco mas complejo debido a que presenta matices distintos a lo que en Occidente se
considera religion o lo religioso, distinciones que tienen que ver con dicotomias tales como

lo profano y lo sagrado (conceptos acufiados por Durkheim, y que le han dado continuidad
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fenomendlogos como Mircea Eliade y Rudolf Otto, entre otros). Como se ha sefialado
antes, la dificultad para analizar el tema de la religion consiste en que la mayoria de las
veces lo hacemos con los lentes que nos ha provisto Occidente, lo que conlleva la tendencia
a hacer una distincion entre “lo religioso” y lo “no religioso”, como consecuencia de su
intima relacion con los conceptos de sagrado y profano. Sobre este punto Mercedes de la
Garza deja en claro que tal acotacion es imprecisa, sobre todo porque los mayas no

concebian una diferencia clara entre estos dos niveles.

Y como la que nosotros Ilamamos <<concepcidn religiosa del mundo y de la vida>> regia
su existencia entera, los mayas no distinguieron entre actividades sagradas y actividades
profanas, aunque si encontramos en su pensamiento una clara distincién entre seres,
espacios y tiempos sagrados — es decir, poseedores de energias y poderes sobrenaturales —y
seres, espacios y tiempos profanos — que corresponden fundamentalmente al mundo
humano - (De la Garza, 1998: 9).

No cabe duda que los mayas han mantenido actividades religiosas, o lo que podria
visualizarse como una religion, arraigadas en un pasado ancestral (lo cual es inherente a
casi todas las culturas) (Ibid: 10) En este punto, y ya que se ha dicho que no existia una
distincion clara entre las actividades profanas y sagradas, quizas resulte pertinente
preguntarse: ;cdmo definir entonces lo sagrado si no es por su opuesto? ¢En dénde radica
lo profano? Esta tension de sentido religioso se expresaba, por mencionar un ejemplo, en
las deidades humanizadas y en humanos deificados, objetos rituales sagrados y de origen
profanos, en una relacion con la naturaleza que tenia finalidades préacticas de subsistencia,
pero que también servian de vinculo con los seres supremos, es decir, elementos que en su
conjunto y en un momento determinado servian para presenciar las manifestaciones de lo
sagrado (hierofania). En términos de Turner, podemos sugerir que la “liminalidad” es
construida en un momento y deconstruida en el mismo acto ritual, desplazando las
concepciones humanas del tiempo y, por ende, de la religion o lo religioso. Es una especie
de metafora- espacio temporal que se nutre de significados con el ritual, pero que se vacia
de toda significacién por la accion ritual misma. En cierto modo, las respuestas a dichas
interrogantes se tornan urgentes debido al afan de las concepciones occidentales que tratan
de deslindar estos dos niveles dentro de una sola forma de concebir el cosmos, la religion y

la vida misma. Limitar la esfera de accion de lo religioso a la dicotomia de lo profano y lo
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sagrado ha llevado a desatinos que tienen que ver incluso con discusiones actuales sobre el
cambio y la permanencia cultural, sobre todo porque se tiende a establecer diferencias (por
algunos estudiosos del fendmeno religioso) entre lo que es una practica religiosa y lo que
no lo es, soslayando aquellas actividades de la vida cotidiana que dentro del mundo maya
actual tienen la misma importancia para el quehacer del hombre. Me refiero a aspectos tales
como la organizacion social en si misma y las concepciones cotidianas como el trabajo, la
politica, fendmenos importantes como la migracion o el cambio religioso al protestantismo
entre las etnias mayas, y en fin, todo lo que comprende esa, llamada también, “visién del
mundo”. Es comun pensar que ahi donde se encuentren elementos religiosos que podemos
rastrear como aspectos de la religiosidad maya pasada, serdn considerados como
fragmentos de esa cosmovision y religiosidad del mundo maya mientras que aquellas que,
en apariencia, se muestren transformadas bajo el ropaje de discursos religiosos
occidentales, se tomaran como prueba de una desaparicion de la concepcion maya de la
religion, el tiempo y el espacio, asi como de sus organizacion social tradicional. Como ya
se ha mencionado reiteradamente en este trabajo, es comun pensar que al cambio religioso
va aparejada también una serie de transformaciones que apuntan a situarse en lados
opuestos de la discusion relativa a la “permanencia” o “transformacion cultural” de las
etnias mayas, especificamente enfocando dichos argumentos dentro de lo que se conoce
como el constructivismo y el esencialismo.

Resulta conveniente aclarar, tratando de hacer a un lado cualquier obviedad, que a
lo que las interrogantes apuntan es a indagar sobre qué es lo que permanece y qué es lo que
cambia. Es claro que la indagatoria etnografica no deja de mostrar de manera contundente
que una gran parte de ese mosaico, también llamado ndcleo duro de la cultura maya,
permanece hasta nuestros dias, sobre todo en lo referente a las practicas religiosas y
creencias “tradicionales”, pero en el que también se hace patente la constante
transformacion de las costumbres cotidianas mas afiejas. Mi postura al respecto radica en
sefialar que las distintas transformaciones que se observan hoy en dia al interior de la
cultura de las etnias mayances es el producto de procesos historicos cargados de tensiones,
resistencias y cambios pero también de permanencias importantes para lograr la
sobrevivencia como cultura. El auge de las diversas denominaciones protestantes es una

forma mas de persistir bajo el ropaje y discurso de ideologias religiosas que se han tratado
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de imponer a los pueblos mayas, pero que igualmente han sido traducidas al lenguaje
cotidiano y ritual de los pueblos mayas mediante una nueva (aunque no por eso mMenos
“maya”), escritura de la historia. Respecto a este punto, comparto el analisis que hace
Lopez Austin cuando nos dice respecto a la religiones indigenas actuales que “... no son,
evidentemente, una mera version del pensamiento y de las practicas prehispanicas; pero,
pese a la fuerte influencia del cristianismo, forman parte de la antigua tradicion
mesoamericana” (Lopez Austin, 1994: 11). Bajo este mismo argumento y pese a que el
autor no hace referencia directa a ello, las denominaciones protestantes, asi como las de
origen pentecotal, también forman parte de esa antigua tradicion mesoamericana, imbricada
dentro de un complejo lenguaje simbolico y ritual que ha permitido sintetizar tanto la
tradicion mesoamericana, como aquellas de influencia catolica y evangélica. En otras
palabras, las confesiones no catolicas, dentro del contexto maya que les da cabida, no
conllevan a la negacion, abandono o pérdida cultural sino que vienen a sumarse a ese tejido
que conforma la religiosidad de los pueblos indios mediante la constante readecuacion de
los elementos en los que se originan.

En el mismo orden de ideas, el autor nos deja en claro que las religiones indigenas
gue observamos actualmente no deben considerarse como “expresiones decadentes” de la

antigua religion mesoamericana pues se trata de productos nuevos. Sobre ello nos aclara:

De entrada es necesario establecer que no se parte de la idea de que las actuales religiones
indigenas son expresiones -y mucho menos expresiones decadentes- de la antigua religion
mesoamericana. Son religiones nuevas, diferentes, coloniales, constituidas a partir de la
antigua religion mesoamericana y del cristianismo. Sin embargo, no se identifican ni con
una ni con otra de sus fuentes. Son productos de una intensa y dura vida colonial que lleva
ya cinco siglos de existencia (Ibid: 12).

Mas alla de continuar apuntalando concepciones académicas respecto a la religion
de los mayas tratandolas como sincréticas 0 yuxtapuestas, se pretende mostrar la
cosmovision de los mayas pentecostales, protestantes historicos y catolicos (en sus diversas
vertientes) como un todo dentro de ese gran mosaico religioso actual de los mayas mames
de Todos Santos. Para fines metodoldgicos se hace necesario en ocasiones entrar en
distinciones doctrinales, discursivas y rituales, pero en el fondo se trata de enfatizar la
manera en la que se mantienen elementos de la religiosidad maya, a pesar del cambio de

adscripcion religiosa. En esta investigacién se analizan aspectos ya tradicionales cuando se
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habla sobre la cosmovision de los mayas tales como el tiempo, el espacio, las deidades, los
animales sagrados, la muerte y la vida, pero desde la explicacion de los nuevos creyentes
(incluyendo a protestantes, catdlicos y costumbristas) y desde lo que se supone es su
“nueva vida”. Dentro de estos elementos de analisis he tomado en cuenta aquellos aspectos
importantes para la vida de los mayas actuales tales como la politica, organizacion social, la
migracion y sobre todo la forma en la que los individuos entienden y explican las
transformaciones religiosas, a través de un proceso reflexivo, tomando elementos de su
historia, de la tradicién, de la palabra de los antiguos, aun cuando esto no armonice siempre
con los discursos de su nueva confesion religiosa. En otras palabras, se trata de mostrar la
manera en la que los individuos conciben la religion, la conversion, la salvacion y sus
“nuevas” doctrinas, pero solamente como un pretexto para adentrarnos en lo que los actores
mismos conciben como la costumbre y sus creencias antiguas y presentes, enmarcando
estos ambitos dentro de lo que consideramos como parte de la cosmovision maya. Lo que
se nos presenta no es un conocimiento fragmentado de su cosmovision sino un sistema de
creencias que se nutre y retroalimenta con las distintas vertientes religiosas, que contiene y
busca un sistema de creacion de sentidos, a fin de continuar explicandose a si mismos su
quehacer frente a ese cosmos sagrado, su geografia y su actividad en la vida diaria. En ese
sentido, Lopez Austin nos dice que la cosmovision debe entenderse como:

... un conjunto estructurado de sistemas ideoldgicos que emana de los diversos campos de
accion social y que vuelve a ellos dando razén de principios, técnicas y valores. Su
racionalidad se enriquece al operar en los distintos campos de accion social. Como la
cosmovision se construye en todas las practicas cotidianas, la l6gica de estas practicas se
traslada a la cosmovision, la impregna (1bid: 16).

Asi, podemos decir que la religiosidad de los mayas actuales se nos muestra como
un complejo entramado de versiones sobre la religion y el mundo, enmarcadas dentro de
diversos discursos, tomando siempre como punto de partida sus tradiciones y cultura, que si
bien se ha ido transformando, lo ha hecho como un proceso interno que rebasa las

ideologias religiosas y politicas impuestas, y que posibilita el cambio mediante una
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dinamica cultural de manufactura endégena que se ha venido dando a través de la historia y
seguiré sucediendo, con independencia del credo que se profese.’

Asi pues, el cantico lastimoso de los pentecostales no es menos tradicional que el de
los peregrinos catdlicos, ni las inflexiones glosolalicas se encuentran menos inscritas dentro
las estructuras linglisticas de la cosmovision maya compartidas de igual manera por las
plegarias del chaman o el sacerdote catélico cuando pide por el bienestar de una persona.
Su relacion con la naturaleza lo vincula con espacios sagrados arraigados desde antiguo al
igual que los sitios a los que se dirigen los costumbristas para ofrendar a sus deidades. En
cierto modo, conviven y comparten esos espacios y tiempos miticos dentro de la
comunidad. Narran su historia con distinta voz, pero al final nos hablan de lo mismo, de su
afan por permanecer a pesar del cambio y de los designios y atropellos en la vida diaria a
consecuencia del tiempo y espacio vivido.

En este apartado he tratado de presentar de manera general una forma de entender el
protestantismo historico, el pentecostalismo y la variedad de ofertas religiosas que han
surgido y que se han creado como un producto de las cosmovisiones mayas. En ese sentido,
miro al protestantismo como un elemento religioso que forma parte ya intrinseca de la
religiosidad indigena, asi como la “tradicional”, que ha sido sembrada ya desde antiguo, por
lo que resulta vélido observarla con una mirada desde la permanencia en tanto parte
indisoluble de la religiosidad mesoamericana tradicional, junto con la gran variedad de
creaciones actuales.*® Es una de sus multiples formas de expresion pero que se basa en un
significado profundo que se expresa en el lenguaje de los antepasados. No responde a una
moda, aunque se le quiera ver de ese modo. En el fondo, lo que este trabajo quiere abordar

es el reflejo de la religiosidad indigena tradicional y su cosmovision en la sociedad

15 En su estudio realizado sobre los g ekchies, CabarrUs sefiala atinadamente sobre la permanencia de ciertas
instituciones tradicionales por encima de las diversas doctrinas religiosas que: “El aj tuul deciamos que
cristalizaba los valores asi llamados tradicionales, a esto, con todo, se afiade una actualizacion continua de
los mismos. Esta actualizacion o llevada a término la establece con un grupo de adeptos de manera directa.
Como ya deciamos antes, hay en todas las aldeas un remanente que no es absorbido ni por protestantismo, ni
por el grupo de delegados, y a veces ni aun por los partidos politicos. Este grupo constituye los adeptos de los
aj tuuleb’y de los iloneleb”, y seguramente es alli donde se pueden encontrar las nuevas vocaciones para
mantener este tipo de institucidn todavia vigente “ (Cabarrus, 1998: 82-83).

16 Se abundara sobre este aspecto en los capitulos VI Y VII.
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moderna que la absorbe y repele al mismo tiempo. Més allad del estudio del cambio
religioso y del cambio cultural, lo que se trata es de observar las huellas de una religiosidad
del pasado, en las llagas del presente protestante. Marcas que se han formado en la cultura
como resultado de esos constantes y tenaces intentos por permanecer, de hacer propio
aquello que la “modernidad” y los “procesos actuales” les han tratado de imponer como
algo nuevo. En esta investigacion se propone estudiar la cultura de los mames de Todos
Santos pero desde la mirada de los conversos al pentecostalismo vy las iglesias evangélicas.
El concepto de cosmovision es tan amplio como complejo, por lo que pudiera parecernos
todavia ambiguo. Sin embargo, aun hoy en dia son escasas las reflexiones con las que
contamos para tratar de entender esa logica que estructura el pensamiento y cultura de las
etnias mayances. Este es un acercamiento a dicha complejidad, pero desde la dptica que nos
provee la religiosidad actual de los mames de Todos Santos. No pretende ser en modo
alguno “la respuesta” a las multiples interrogantes que surgen cuando se habla de
cosmovision, sino en todo caso, una reflexién que quiere sumarse a las preguntas ya
planteadas, a fin de seguir cuestionando aquello que (a falta de otro término) hemos

denominado “cosmovisién maya”.
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CAPITULO 111
APROXIMACIONES TEOLOGICAS AL PENTECOSTALISMO

Pentecostalism, in my view, will play a
prominent role in the next millenium’s
Christian vision Clearly Edward, 1997:
15.

La intencion central de este capitulo es hacer una exposicion general de algunas de las
doctrinas pentecostales, partiendo de la reflexion teoldgica que las sustenta. Como segundo
objetivo busca explicar cuéles son los fundamentos dentro de las creencias pentecostales
heredadas del protestantismo historico, a fin de poder entrever las fisuras que permiten que
las doctrinas de los grupos evangeélicos sean aceptadas, refuncionalizadas y, finalmente,
incorporadas a la realidad local en determinadas comunidades indigenas.

Con el objeto de lograr lo anterior, se debe dejar en claro que tanto el catolicismo
(heredado como practica religiosa de sus antepasados), asi como las corrientes evangélicas
(protestantismo historico y pentecostalismo) y las distintas formas de expresar la
religiosidad indigena, se estructuran de manera tal que cada uno de estos niveles —
generadores de sentido - funciona dentro de la vida cotidiana como un medio para expresar
conocimientos pasados y presentes a través de su practica e interpretacion. Forman parte
del abanico de posibilidades con el que cuentan los individuos para poner en
funcionamiento su religiosidad cotidiana. En ese sentido, se pondra énfasis en los
paralelismos, ya en el nivel doctrinal, ya en el de las practicas o expresiones religiosas, en
tanto que son susceptibles de observarse como parte fundamental de un “lenguaje ritual”
que se nos presenta como un medio de comunicacion capaz de transmitir y mantener
codigos culturales dentro de un contexto religioso, pero cargado al mismo tiempo de
significados sociales.

No se trata de presentar una exégesis a la manera de la teologia de la liberacién
sobre la inculturacion de la teologia cristiana por parte de los conversos, sino de un
esfuerzo por tratar de entender cuéles son los mecanismos que permiten el dialogo entre

una tradicién pentecostal que se concreta en el ritual y el discurso de conversion, junto con
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la tradicion y practica religiosa maya (catolicismo folk y “la costumbre”), fincada en el
apego a sus expresiones religiosas externas (rezos, peregrinaciones, fiestas tradicionales,
creencias mayas) y objetos rituales (iconografia religiosa, uso de escapularios, agua
bendita, etc). En consecuencia, en este apartado se tratara de exponer brevemente la
doctrina pentecostal asi como sus raices teoldgicas histdricas, con el fin de poder establecer
ejes de lectura sobre la cosmovision de los pentecostales mayas de la comunidad en
cuestion. Se trata también de ubicar puntos de comparacién entre una creencia y otra, para
asi poder entrever la manera en la que las doctrinas pentecostales son cambiadas o
transformadas desde la realidad de las creencias mayas de los mames de Guatemala en
Todos Santos.

Dentro del contexto de esta investigacion y como se ha sefialado en reiteradas
ocasiones, es preciso sefialar que el éxito de las denominaciones pentecostalistas se ha
visualizado desde diversos referentes, (econdmico, ambiental, difusién cultural, refugio de
masas, etc,). De manera particular, diversas teorias han hecho hincapié en la capacidad que
muestran dichas confesiones religiosas para adaptarse a las realidades locales. En este
trabajo se quiere sefialar la importancia de observar al pentecostalismo como una
religiosidad ritualizada y sacramentalizada en los términos y concepciones mas generales
de estas doctrinas (me refiero aqui a la capacidad de valerse de objetos rituales y
manifestaciones religiosas externas para hacer tangible y sensible la presencia de lo divino).
En ese sentido, me adelanto a afirmar, que mas que una “flexibilidad” por parte de las
denominaciones pentecostales para adaptarse a las realidades locales (como ya se ha
discutido en capitulos anteriores), lo que se nos presenta es la manera en la que los
individuos “tornan” flexibles las doctrinas del pentecostalismo, no solamente amoldandola
a su realidad sino esbozando argumentos que consolidan, sustentan y brindan respuestas a
sus interrogantes teoldgicas y practicas dentro del marco de su vida cotidiana. Nos
distanciamos asi de la formula que se maneja en la actualidad para entender a la religion,
partiendo de la distincion entre lo que se supone que ésta “es” y lo que “hace”; y nos
centramos en mostrar lo que los individuos “hacen” con la religion para poder asi definirla
como producto de la creacion multiforme y variopinta de la inventiva de los actores
sociales. Bajo esta perspectiva es posible sugerir que la religién (en su contexto indigena

por supuesto), se convierte asi en un medio a traves del cual se mantienen patrones,
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esquemas y estructuras simbdlicas heredadas de la religiosidad maya que posibilita la
convivencia con las doctrinas adquiridas tras el cambio de adscripcion religiosa.

En este punto conviene aclarar no se debe pensar que tales mecanismos adaptativos
son un fendmeno nuevo. El reacomodo de patrones religiosos traidos del exterior dentro de
las concepciones mayas, ha tenido continuidad, en tanto una forma de resistencia cultural,
desde la primera evangelizacion. En ese sentido es posible afirmar que las denominaciones
pentecostales basan parte de su éxito en hacer concreto aquello que las iglesias historicas
habian, obligado a mantener oculto y que se guardaba debajo de sus doctrinas religiosas:
hacer posible el retorno a lo tangible, rescatar la posibilidad de “tocar el manto de Jests”.!
No es que las iglesias historicas hayan negado la existencia de este tipo de expresiones de
lo sagrado, pero en cierto modo se mantuvieron ocultas hasta la llegada de las
congregaciones pentecostales, las cuales exaltaron el papel del Espiritu Santo a través de
sus manifestaciones “externas” y “visibles”.

A fin de comprender mejor cuales son los hilos con los que se teje y argumenta la
estructura doctrinal del pentecostalismo, es necesario hacer una breve revision de algunas
de las doctrinas basicas de las iglesias pentecostales. Como se tratara de explicar en este
apartado, el eje de sobre el que se construyen las doctrinas del pentecostalismo, nacen a
partir de una fragmentacion de sentidos del corpus doctrinal heredado tanto del

protestantismo histérico como del catolicismo.

Los fundamentos teoldgicos del pentecostalismo

El pentecostalismo es una vertiente del cristianismo que surge en los Estados
Unidos a principios del siglo XIX como una especie de avivamiento (“revival”) religioso.
Se le ha caracterizado, cuando no definido, a partir de una de sus doctrinas principales: la
glosolalia o don de hablar en lenguas. Una buena parte de los estudios criticos sobre el

pentecostalismo (ya sean sociales o teoldgicos) han puesto su énfasis en sefialar al

! Aqui hago referencia al pasaje biblico en el que se narra la manera en la que una mujer que padecia de flujo
sanguineo, queda sana al tocar el manto de Jesus (Mt. 9: 20-22). Este pasaje ha sido utilizado para explicar la
capacidad de los medios tangibles para transmitir la “gracia” de Dios.
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pentecostalismo como una préctica religiosa basada en esta doctrina, dejando de lado tanto
el corpus doctrinal que lo conforma como a las tradiciones religiosas de las que surge. Con
el paso del tiempo comenzé a influir de manera decisiva en las denominaciones evangélicas
gue conocemos hoy en dia. Como se ha mencionado lineas arriba, es un error frecuente
pensar que la glosolalia (capacidad de hablar en lenguas angélicas)?, es doctrina exclusiva
de las congregaciones de tipo pentecostal. La capacidad para hablar en lenguas como regalo
divino o sello de Dios es posible encontrarlo tanto en los santos catélicos como en los
protestantes histdricos, ya que debe entenderse como una experiencia religiosa que concede
al hombre la posibilidad de tener contacto directo con lo divino a través de este medio.? El
surgimiento de dicha doctrina ya lo podemos observar en Norte América, particularmente
entre los grupos denominados “shakers” y los mormones del siglo XIX. Pero a pesar de
compartir la caracteristica del hablar en lenguas, estas tradiciones religiosas se encuentran
alejadas del pentecostalismo (Donald, Dayton, 1991:3). De acuerdo con lo planteado por
Dayton, centrarse unica y exclusivamente en la doctrina de la glosolalia impide o dificulta

una exegesis sistematica del movimiento:

En segundo lugar, concentrarse de esta manera en la glosolalia por parte de intérpretes del
pentecostalismo impide una adecuada comprension al interpretar las pretensones ahistoricas
de quienes sostienen que el pentecostalismo surgié de la nada alrededor del afio 1900, en
una pequefia escuela biblica en Topeka, Kansas, bajo el liderazgo del evangelista del
Movimiento de la Santidad (“Holiness Movement™), Charles F. Pharman; o bien que surgi6
doce afios mas tarde en la mision entre los negros de la calle Azusa en Los Angeles, segun
la credibilidad que se confiera a una u otra afirmacion (Dayton, 1991: 4).

2 Se entiende por lenguas angélicas a la capacidad de articular sonidos que “se supone”, son producidos por
milagro del Espiritu Santo, mismas que transmiten el mensaje de Dios y que solamente pueden ser
comprendidas mediante la interpretacién de algin creyente que tenga el don de interpretar y de profetizar.
Asi, las lenguas angélicas, nos remiten por su naturaleza a un lenguaje divino.

® Pareciera ser que cuando se reflexiona sobre este tipo de creencias se deja de lado el conocimiento del
corpus doctrinario de la Iglesia Catolica, que en tanto institucion mayor del cristianismo también guarda en el
seno de sus creencias, la manifestacion del Espiritu Santo como una posibilidad de expresar lo divino a los
hombres. En otras palabras, no se debe ignorar el hecho de que la Iglesia Catolica ha contemplado dentro de
sus doctrinas la posibilidad de que un ser humano pueda hablar en lenguas, sanar enfermos, tener visiones o
poseer cualquiera de los dones del Espiritu Santo que tanto se han atribuido a los movimientos
pentecostalistas. De hecho, en distintas épocas de la histéria el pantedn catdlico con sus santos han tenido
manifestaciones diversas que prueban la existencia de los dones del Espiritu Santo tal y como se lo plantea el
pentecostalismo. Lo cual nos sirve para entender el éxito que han tenido en las Ultimas décadas los
movimientos de Renovacién Carismatica entre los catélicos, quienes se asemejan a los grupos pentecostales
en sus practica religiosas (canto, danza, glosolalia etc.) precisamente por que dichas doctrinas no les son
ajenas.
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En otras palabras, la convergencia en una sola practica religiosa o doctrina
compartida no puede ni aglutinar a todas las religiones que la practican ni tampoco puede
ser capaz de explicar los fundamentos teoldgicos y doctrinales que sirven de base al
pentecostalismo.

El problema para entender la preponderancia que se ha tenido la doctrina de los
dones del Espiritu Santo quizas radique en el énfasis que histéricamente se le ha dado a las
tres personas de la Trinidad como doctrina fundamental dentro de la l6gica sobre la que se
construye la reflexion teolégica cristiana.* Si nos remitimos a la historia del origen y
conformacién teoldgico-doctrinal del pentecostalismo encontraremos sus raices en la
iglesia metodista (Protestante de origen histérico) que florecié en los Estados Unidos.
Resulta necesario mencionar que existen diferencias y matices culturales en cuanto a las
manifestaciones o expresiones religiosas (tanto del pentecostalismo latinoamericano como
el anglosajon), asi como el que pueda darse en otro contexto geogréafico. Para el caso que
nos toca podemos decir que, en terminos generales, las investigaciones sobre el
pentecostalismo latinoamericano han sefialado que existen dos caracteristicas
fundamentales para comprender a este tipo de denominaciones religiosas: por un lado el
rescate del valor personal e individual por encima de lo estructural o colectivo (en este caso
se hace referencia a lo denominacional) y por el otro, el valor que se le otorga a la
experiencia espiritual por encima de la articulacion teoldgica.

Una vez que hemos ubicado sus particularidades, podremos comenzar por sefialar
que el centro de la estructura doctrinal del pentecostalismo se construye a partir de sus
cuatro bases o pilares teologicas: “Jesucristo como salvador, bautizador con el Espiritu

Santo, sanador y Rey que vendra otra vez”. En algunos casos el orden de la formula se

4 Aun cuando todas las iglesias cristianas hayan conservado el dogma de la Trinidad tal y como lo dicta el
catolicismo, si podemos observar el hecho de que algunas iglesias dentro del cristianismo tienden a privilegiar
en determinados momentos histéricos, una de las personas de la Trinidad. No hay que olvidar el
cristocentrismo de la Iglesia Catélica como de algunas protestantes historicas. A estas sele afiaden aquellas de
corte pentecotal de las cuales ya conocemos su énfasis puesto en el Espiritu Santo.
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puede alterar pero no pierde por ello su trascendencia y eficacia dentro de la estructura
doctrinal: “Jesucristo salva, sana, reina y viene”. °

En cada contexto sociocultural se pueden observar los matices o adaptaciones que
han sufrido estos puntos basicos, pero la discusion, construccion teoldgica y doctrinal han
partido de estas bases para construir sus reglas de fe. A pesar de que se ha probado la
validez de este patron como elemento que origina, y sobre el cual se construye la teologia
de las iglesias pentecostales, también se debe decir que este tipo de doctrinas se encuentran
presentes en otras tradiciones cristianas, anteriores y posteriores al surgimiento del

pentecostalismo. Como el mismo Dayton lo menciona:

Debemos admitir de inmediato que todos los elementos del patron de los cuatro puntos
aparecen por separado o en diversas combinaciones en otras tradiciones cristianas. Aun el
patrén completo de los cuatro puntos esta de alguna manera anticipado, por ejemplo, en el
<<evangelio de los cuatro puntos>> de A.B. Simpson, fundador de la Alianza Cristiana y
Misionera de fines del siglo XIX, quien hablaba de Cristo como el <<Salvador,
Santificador, Sanador, y Rey esperado>>. Pero el surgimiento de este patron es, de hecho,
el ultimo paso en el complejo proceso de desarrollo que culmina en el pentecostalismo
(Dayton, 1991: 9)

Como se desprende de la lectura de esta cita, no es posible afirmar que la creencia
en Jesucristo como Salvador, Santificador, Sanador y Rey no se encuentre en otras
tradiciones religiosas o0 en brotes confesionales mas tempranos, aungque en este caso
(durante el desarrollo del pentecostalismo), estos cuatro puntos irdn dando forma a su
estructura doctrinal.

Si bien es conocido el énfasis que las denominaciones protestantes histéricas ponen
en conservar una hermenéutica biblica a través de la lectura del apdstol san Pablo, los
movimientos pentecostalistas lo han hecho tomando como referencia principal de
interpretacion el evangelio segln san Lucas, especialmente por la manera en la que narra el
libro de los Hechos. Sin embargo, Dayton hace una acotacién interesante al modelo de

analisis hermenéutico pentecostal en el que nos dice: “Pero cambiar los textos paulinos a

5 Esta formula ha sido considerada por movimientos posteriores, como el fundamento de las creencias del asi
Ilamado Evangelio Completo o “Full Gospel”.
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los de Lucas es cambiar de un género literario a otro, de un material didactico a un material
narrativo. Los textos narrativos son dificiles de interpretar teologicamente” (Ibid: 10-11).
Segun esta interpretacion, el relato del Libro de los Hechos es sin duda una
narracion que debe ser tomada de manera literal, es decir, que los milagros que suceden a
consecuencia de haber recibido al Espiritu Santo por parte de la Iglesia primitiva, deberan
repetirse en todos los tiempos de la historia por los que ha atravesado la Iglesia de Cristo
como medio privilegiado de purificacion (Ibid: 11). En ese sentido, el pentecostalismo se
ubica dentro de una tradicion de “hermenéutica subjetivista” (Ibid). El giro historico del
pietismo hacia la hermenéutica subjetiva, se debi6 en parte al énfasis puesto en trasladar el
drama de la experiencia humana (su historia dentro de un perfil escatologico cristiano) en lo
que vendrian a interpretarse posteriormente como las “dispensaciones” de la humanidad.
De manera general podemos decir que éstas son tres fundamentalmente: la dispensacion del
pecado, la de la ley y la de la gracia.® Se supone que tanto la creacién como la caida y la
redencion debe vivirse de manera individual en cada creyente (lbid). Otras tradiciones
religiosas ya habian utilizado también las Escrituras para explicar elementos del Antiguo
Testamento y aplicarlas como modelos retéricos o recursos literario metafdricos para hacer
claros los misterios teoldgicos de la salvacion personal. Sin embargo, como se ha
mencionado en parrafos anteriores, la manera peculiar de leer el Nuevo Testamento y las
manifestaciones del Espiritu Santo entre los discipulos sera una de las principales

caracteristicas de estos grupos religiosos. Al respecto nos dice Dayton:

Este andlisis capta la afirmacion central del pentecostalismo , e indica por qué lleva el
nombre que tiene. La forma peculiar que tiene el movimiento de leer las Escrituras lo lleva
a la conclusién de que, al igual que en la iglesia primitiva, el creyente moderno se convierte
en un discipulo del Sefior Jesus y recibe la plenitud del bautismo del Espiritu Santo en
acontecimientos o “experiencias separadas” (Ibid)

De manera general se puede afirma que la creencia en los dones del Espiritu Santo
en tanto doctrina del cristianismo no son privativas de los movimientos pentecostales y que

histéricamente han tenido mayor presencia unos por encima de los otros. De acuerdo con la

® A su vez, algunas tradiciones religiosas subdividen las tres grandes dispensaciones de la siguiente manera:
inocencia, consciencia, gobierno humano, promesa, ley, gracia y reino (este Gltimo se refiere a la segunda
venida de Cristo o la instauracion de su reino).
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tradicion de las denominaciones pentecostales el énfasis de los dones del Espiritu Santo
descansa solamente en tres de ellos: la glosolalia, la sanidad divina y la profecia. Sobre este
punto existe una variedad de interpretaciones. Tomando en cuenta las referencias biblicas,
los dones del Espiritu Santo pueden ser mas que los tres mencionados anteriormente. Entre
algunos de ellos se encuentran el don de la profecia, el hablar en otras lenguas, la sanidad,
pero también la hospitalidad, el discernimiento de espiritus, la intercesion por los santos y
el martirio (Rom, 12: 6; 12 Cor, 12: 3; Ef, 4: 7-13, Stg, 1:27 ). El énfasis puesto por los
grupos pentecostales en solo tres de ellos, responde a que su interpretacion se hace desde la
lectura de pasajes como el de Marcos 16: 15,” dejando de lado otros versiculos biblicos que
hacen referencia a la diversidad de dones del Espiritu ya sefialadas.®

En general se puede afirmar con relativa certeza que gran parte de los estudiosos del
pentecostalismo no dudan en sefialar los origenes del metodismo como parte necesaria para
comprender también el nacimiento de la doctrina pentecostal. Sobre este punto Martin
acota:

In almost all these ways Pentecostalism is an extension of Methodism and of the
Evangelical Revivals (or Awakenings) accopanying Anglo American modernization.
However, it inclines more to the American than to the British way because British
Methodism ran into an upper ceiling of established religion wich blunted it, whereas in the
USA Methodism was merely self-limiting in ways to be indicated later.

Methodism can be seen, in terms of the suggested sequence of downward mobilizatiions,
and of the groups to which it appealed, as in every way inter-mediate. It traveled in the
ambit of a mobile society, a global movement prior to globalizatioin, above all on the
American frontier but also on the British frontier in Africa, Asia, and the Pacific Islands
(Martin David, 2002: 7).

Lo anterior se debe en buena medida al hincapié puesto en los cuatro puntos del
patron de doctrina pentecostal que ya se ha visto en lineas anteriores y que también se

generaron en el seno de movimientos relacionados con la doctrina del metodismo. A pesar

de ello existen diversas posturas respecto a esta afirmacion. Algunos autores consideran

" El pasaje dice: “ Y les dijo: —Id por todo el mundo y predicad el evangelio a toda criatura. El que crea y
sea bautizado, sera salvo; pero el que no crea, serd condenado. Estas sefiales seguiran a los que creen: En mi
nombre echaran fuera demonios, hablaran nuevas lenguas, tomaran serpientes en las manos y, aunque beban
cosa mortifera, no les hara dafio; sobre los enfermos pondran sus manos, y sanaran.
8 Tan solo en la version Reina Valera existen cerca de 56 referencias sobre el tema de los dones del Espiritu
Santo.
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preciso remontar los origenes del pentecostalismo y su doctrina a sus raices catolicas o
anglo catolicas, donde se habla de una confirmacién del Espiritu y la salvacion del hombre
(Dayton, op. cit: 18).

Resulta interesante comparar en este punto la doctrina catélica referente a su
estructura sacramental y la manera como las denominaciones pentecostales retoman el
sentido que se le ha dado histéricamente al papel de los sacramentos, en tanto regla
institucionalizada que busca ordenar la relacion del hombre con lo divino a través de estos
medios fisicos o tangibles.

Considero importante entonces revisar de manera general algunos de los
significados teoldgicos que parten de una reflexion intelectual, pero que al mismo tiempo se
reconfiguran en el nivel de la practica religiosa. La importancia de un acercamiento de este
tipo radica en que nos ayuda a comprender la manera en la que se amoldan histéricamente
las creencias y doctrinas institucionalizadas, al mimo tiempo que deja al descubierto la
manera en la que determinadas particularidades doctrinales heredadas de un sistema
religioso, aun cuando se niegue, resurgen vestidas de diversos ropajes para mantener
elementos rituales simbdlicos que se encuentran no sélo en las distintas vertientes del
cristianismo sino en las tradiciones religiosas no occidentales.

La Iglesia Catolica tiene siete sacramentos: bautismo, confirmacion, confesion (hoy
reconciliacion), comunion, matrimonio, orden sacerdotal y extremauncion (hoy uncién por
los enfermos). Tras el cisma de la Iglesia Catdlica en el siglo XVI, el protestantismo
estructuré su argumento anti-catélico basdndose en la idea fundamental de privar de
algunos de los atributos (respecto al cobro indiscriminado de indulgencias) que tenian los
sacerdotes, obispos y especialmente el papa. Es en ese sentido que muchas de las doctrinas
del protestantismo adquieren una dimension particular a partir del cual podemos
comprender las causas sociales de el mas grande de los cismas de la Iglesia catélica. En
primer lugar, se puede observar que el protestantismo histérico acaba principalmente por
eliminar aquellos sacramentos que otorgaban algun poder a los sacerdotes en tanto agentes
reguladores (coercitivos) de la fe religiosa. Esto justificara la vision protestante a través de
la cual se desprende la idea de que el hombre tiene la capacidad de acercarse a Dios sin la
intervencion de un guia espiritual humano o lider religioso y sin ninguna ayuda exterior

(objetos rituales). Es decir, la idea de que los seres humanos se relacionan de manera
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directa con Dios, se fundamenta en el “descubrimiento” biblico de Lutero “El justo, por la
fe vivird” (Rom 1:17). A este texto se le afiadieron otros pasajes biblicos, de clara
inspiracion paulina, que pusieron sobre la mesa de la discusiéon de tedlogos, cuestiones
relativas al papel de la gracia® en tanto medio privilegiado y Gnico para obtener la salvacion
del alma mediante el perdon de los pecados: “Porque por gracia sois salvos por medio de la
fe, y esto no es de vosotros, pues es don de Dios” (Ef. 2:8).° Bajo estos referentes
escriturales sobre el contundente papel de la gracia como Unica via para acceder a la
salvacion y otros dones divinos, asi como la incapacidad de los seres humanos para servir
como guias espirituales, se dejaba la relacion con Dios relegada a la voluntad individual de
cada persona. En ese sentido, podemos entender el hecho de que se hayan quitado del
corpus sacramental protestante, la confesion, la comunion (entendida desde la practica
protestante como sacramento por medio de la consubstanciacion, frente a la
transubstanciacion catdlica)** y el orden sacerdotal, manteniendo durante algdn tiempo
aquellos en los que no resultaba imprescindible la direccion de un guia espiritual (bautismo,
matrimonio y los santos 6leos).” Lo anterior demuestra cémo se desprende el
protestantismo de la estructura sacramental catolica, pero al mismo tiempo, la manera en la
que se perfila la teologia reformista como guia de esta nueva vertiente cristiana hacia una
religiosidad basada en el individualismo y en el rechazo de elementos simbolico rituales
tangibles que “entorpecieran” la relacion de Dios con los individuos. Asi pues, el
protestantismo comenzd a distanciarse de la practica de una religiosidad basada en los
sentidos, para dar prioridad a la experiencia interior de cada sujeto, la cual rechaza todo
vinculo con aquello que se considera “externo” a la relacion espiritual individualizada.

Mencion a parte deben tener también el rechazo a toda muestra de exaltacion devocional

% Este tema ha sido objeto de grandes debates teolégicos. A pesar de ello, el consenso mas o menos
generalizado es el que define la Gracia como “la ayuda sobrenatural por medio de la cual Dios ilumina el
espiritu y capacita a la voluntad para ejecutar lo que quiere la Voluntad divina. La gracia es pues, lo que
permite al hombre salvarse” (Diccionario de religiones, 1960: 202).. Sobre este mismo punto han surgido
grandes discrepancias teologales, pues resulta ambigua la manera de armonizar el papel de la gracia
(Voluntad divina) con la voluntad humana (libre albedrio).

10 A fin de no sacar de su contexto el versiculo que sirve de pilar para explicar la preeminencia de la gracia, el
siguiente texto biblico apuntala el argumento anterior al sefialar “no por obras para que nadie se glorie” (Ef.
2:9).

11 Desde la doctrina Catélica, la transubstanciacion se refiere a que existe un cambio de materia mediante el
cual, el pan y el vino se convierten en la carne y sangre de Cristo, mientras que la consubstanciacién significa
que la sangre y el cuerpo de Cristo estan “verdaderamente” presentes, de manera consubstancial (dos
substancias) en el pany el vino mas “no lo son” de manera literal.

12 susceptibles de aplicarse mediante categoria de recurso in extremis
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externa (si es que eso resulta posible) o la ornamentacion excesiva en los templos, la
veneracion de reliquias y objetos sacros.

Para la iglesia catolica los sacramentos son importantes para regular la relacion de
los hombres con la divinidad en tanto que son los medios tangibles que Dios ha dejado a fin
de que su gracia (regalo divino) se manifieste y haga presente a la humanidad. Es en ese
sentido que se debe entender la palabra sacramento: sacr y mentum, es decir, el medio a
través del cual algo o alguien se hace sagrado. Ejemplo contundente de la afirmacion
anterior serd la eucaristia a través de la cual Dios se convierte en otra materia, es decir, su
cuerpo se torna en verdadera comida y su sangre en verdadera bebida (San Juan, 6:55).*

Bajo esta perspectiva uno puede observar la manera en la que el catolicismo logra
sintetizar, elementos simbdlico-religiosos universales, lo que permite su readecuacion
(aggiornamento), sin provocar el resquebrajamiento de sus fundamentos teoldgicos. Al
mismo tiempo, es capaz de producir un reordenamiento contextual de las distintas
tradiciones religiosas y culturales, incluso aquellas alejadas de las bases de la ideologia
judeocristiana. Es precisamente la sintesis de los elementos simbolicos universales lo que la
hace poseedora de un lenguaje religioso traducible a diversas culturas, y que va mas alla de
los amarres del dogma.**

Como es sabido en el caso de las confesiones de origen pentecostal el punto central
de los cultos se asienta en aquel ofrecido a la tercera persona de la Trinidad, de ahi que
algunos tedlogos no duden en catalogar al pentecostalismo como una religiosidad basada en
una teologia “espiritucéntrica”, oponiéndose a otras confesiones que se denominan asi
mismas “cristo-céntricas” por el énfasis que recibe dentro de su alabanza la segunda

persona de la Trinidad. Pero es un fundamento doctrinal que mantiene como base teoldgica

3 Para la doctrina catélica, los sacramentos son esos signos o medios tangibles que Dios ha dejado a los
creyentes para que el hombre pueda ver, tocar y sentir la gracia de Dios; es el medio por el que lo divino se
materializa y por el que el ser humano “comulga” con lo divino en muchos sentidos.

¥ E| pentecostalismo y las confesiones protestantes heredan en cierta medida buena parte de las estructuras
doctrinales del catolicismo, tales como la creencia en Dios, que es uno Yy trino al mismo tiempo (Trinidad).
Para la Iglesia Catdlica, la doctrina de la Trinidad se explica, a grandes rasgos, de la siguiente manera: Dios se
encarna en su Hijo por medio del Espiritu Santo de tal manera que se convierten y comparten los tres una
misma esencia. Los tres reciben la misma adoracién y las tres manifestaciones de este Dios uno y trino debe
tener la misma honra y gloria.
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para su puesta en practica la figura de la Trinidad a partir de la cual se estructura todo su

sentido y argumentacion biblica. En ese sentido Guillermo Cook afirma:

Before moving on to more sociological dimensions of Pentecostals ecumenism, it is
important to emphasize that the Church’s pneumatic (Spirit-centered) theology is centered
on a firm belief in the unity of all true believers in Jesus Christ through the action of the
Spirit of Jesus (Cook, 1997: 80).

Como se ha mencionado, el Pentecostalismo hace hincapié en las manifestaciones
externas de la accion del Espiritu Santo. No hacemos referencia en este punto a toda la
gama de manifestaciones espirituales, ya que entonces no seria ésta una creencia propia del
pentecostalismo, sino el fin Gltimo de toda religion: la trascendencia del espiritu por encima
de las cosas materiales. En el caso especifico de las congregaciones con orientacion
pentecostal, el peso de las manifestaciones del Espiritu Santo no pueden comprenderse sin
tomar como punto de partida los andamios sobre los que se construye dicho culto. De ese
modo, la doctrina de la Trinidad viene a consolidar y construir, lo que desde el
pentecostalismo se entiende como “los dones del Espiritu Santo”. Es en ese sentido que el
pentecostalismo puede ser considerado como una religiosidad sacramentalizada, en tanto
que guarda en sus ejes doctrinales elementos simbolicos que se muestran como intentos por
reproducir los efectos de los sacramentos originados en la reflexion teoldgica catdlica.
Como se ha mencionado en péarrafos anteriores, el pentecostalismo rescata del
protestantismo historico el apego a las manifestaciones tangibles de la presencia de Dios.
Es una manera de comprender las estrategias divinas para otorgar su gracia a los hombres.
En muchos sentidos explota la exaltacion en sus cultos; la emotividad que conduce al
Ilanto, la catarsis fisica y espiritual, la busqueda de la presencia de Dios a través del don de
hablar en lenguas angélicas, el deseo de “sentir” a Dios a través de sus dones. Bajo esta
perspectiva se puede decir que el pentecostalismo también es una religiosidad basada en los
sentidos, apela a la expresion externa e interna del sentimiento religioso en una adoracién y
alabanza cargada de “sensualidad”. En uno de sus trabajos Manuela Canton sefiala: “El
pentecostalismo gitano es, ademas “muy carnal” (su sensualidad inquieta) (Cantén, 1999:

174). Mas adelante la autora sefiala sobre el mismo punto.
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Desde el pentecostalismo payo [gitano] el estigma cambia de direccion y contenido. Al
compartir doctrina y al coincidir en las formas mas espectaculares del ritual, la vehemencia
pentecostal o la sensualidad de la manifestacion carismética ya no es la mas censurable de
los cultos gitanos, sino lo que la cultura gitana hace del pentecostalismo: “levantan” muy
pronto a sus lideres, “fabrican pastores sin formacion teoldgica”, “son muy suyos y no se

LR 11

mezclan”, “se levantan a si mismos”...(ibid.).

La cita anterior podria compararse en varios sentidos con la practica pentecostal que
observamos entre las etnias mayas. Sin embargo, no me detendré en ello.

En este apartado, se han tratado de analizar aquellos elementos que sirvan para
construir una explicacion capaz de esclarecer la manera en la que las doctrinas y creencias
cristianas pentecostales se van entretejiendo con el pensamiento religioso indigena,
proyectandolo hacia el exterior en una sola practica, inteligible, traducible y explicable
dentro del contexto de la cosmovision maya. En ese sentido, tanto el pentecostalismo como
el catolicismo (ortodoxo y el folk), la costumbre y las denominaciones protestantes
historicas que han pasado por una apropiacion de los contextos indios en los que llegan a
tener impacto, se convierten en una expresion Unica y conjunta, manteniendo el fondo de
sus contenidos simbolicos sustanciales, pero diversificandose en sus formas exteriores, en

la manera de “contar” y “cantar” sus historias de salvacion.

El pentecostalismo latinoamericano: ¢ Adaptacion o creacion religiosa?

La diversidad de expresiones religiosas (tales como el protestantismo histérico, el
pentecostalismo, las practicas religiosas autéctonas e incluso el catolicismo) nacidas en
Latinoamérica a mediados del siglo veinte, son producto de una religiosidad que se gesta
en el seno de contradicciones y desajustes sociales de variada indole (Guzméan Bokler,
1986: 76). En muchos sentidos, los reajustes van acompafiados de profundos cambios y
transformaciones originados en suefios de independencia que se diluyen en la realidad del
desigual mundo latinoamericano. Los movimientos religiosos que se generan el continente,
tan sélo serviran para dejar al descubierto los anhelos de libertad de las masas populares,
mostrando la diversidad cultural que conforma ese gran mosaico y crisol de culturas;
arraigado en un pretérito marcado por sus etnias de origen, la marginacion y desigualdad de

clases; rasgos inequivocos de la realidad social latinoamericana. De ahi la necesidad de

80



entender cada contexto histéricamente. Como lo menciona David Martin, “Each context
needs to be understood historically in terms of a field of alliances. After all, Latin America
is itself a recently coined concept from the nineteenth century which still expresses a
hegemonic social and religious idea” (David, 2002: 131). En el seno de esta realidad se
van a originar formas de reflexion producidas en medio de tensiones y contradicciones
sociales; modos de pensar lo religioso, que de manera original trataron de conjuntar las
promesas de salvacion eterna propuestas por el cristianismo junto con el sufrimiento de los
oprimidos sociales.

Bajo la reflexion teoldgica que trataba de explicar el sufrimiento humano y los
intentos por acabar con la injusticia social, nacieron creaciones de pensamiento religioso
originales dentro del contexto latinoamericano. Muestra de ello lo observamos desde la
perspectiva catolica (Teologia de la Liberacién y el Movimiento de Renovacién
Carismatica), los movimientos pentecostales con un perfil milenarista (que también
sirvieron de aliento para confortar a los oprimidos), hasta la popularizacion de précticas
religiosas autdctonas, tales como el llamado catolicismo folk, y las de origen africano (el
candomblé, la santeria, etc. ), todas ellas caminando paralelamente con el cristianismo
catélico y evangélico (aunque no siempre visto con buenos 0jos por estas dos vertientes del
cristianismo), mediante la puesta en practica de diversos mecanismos sincréticos y
yuxtapuestos. Dentro de tales limites surgieron practicas religiosas que pasaron a formar
parte de lo que, con razén o sin ella, se ha denominado la “religiosidad popular”
latinoamericana. Precisamente dentro de estos margenes surge y se proyecta de manera
singular el pentecostalismo, en medio de tensiones y desfases socioreligiosos (en referencia
a las ortodoxias que les dieron origen) pero manteniendo como caracteristica principal su
predominio y razon de existir como parte de la conciencia de las masas populares y los
sectores oprimidos.

Como lo menciona Edward Clearly, el pentecostalismo latinoamericano cuestiona
vertientes cristianas como el catolicismo y el protestantismo historico asi como las formas

de religiosidad autdéctona (Clearly, Edward, 1998: 1). Sale de los limites de la practica

15 Especialmente en paises como México, Guatemala y algunas regiones sudamericanas con fuerte presencia
indigena.
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religiosa generada en los sectores urbanos para inscribirse como uno de los bastiones
religiosos méas importantes de la realidad indigena.

En paises como Guatemala, el impacto del pentecostalismo en las comunidades
indigenas mas apartadas no ha tenido igual. Se ha convertido en la segunda opcion mas
importante de ese pais después del Catolicismo. Sin embargo, como hemos visto en otros
apartados no sélo el pentecostalismo ha tenido resultados favorables (aumento de
conversiones), sino también el catolicismo (expresado en un incremento de organizaciones
religiosas) y la religiosidad indigena (incremento, entre otras cosas, de diversas
organizaciones mayas con la finalidad de “rescatar” las tradiciones de los antepasados).
Todo ello como resultado también, y segun algunos autores, del sufrimiento que trajo
consigo la violencia de la guerra. Al respecto menciona Everett Wilson:

Guatemala has become the focus of special attention for observers of Latin American
religion. A remarkable religious efflorescence, Protestant, Catholic, and indigenous, has
been taking place in the country. Some observers have held the anxiety arising from
prolonged violence and social dislocation responsible for these religious stirrings. This
simplistic view has given way to more probing questions about foreign influence, sectarian
preferences, cultural traditions, and pragmatic choices in conversions (Everett Wilson,
1997: 139).

El catolicismo y los movimientos pentecotalistas aparecieron como confesiones
religiosas que se mostraban en apariencia capaces de contener las esperanzas de los nuevos
conversos dentro de sus corpus doctrinal y dar la respuesta inmediata sus problemas
cotidianos. En ese sentido, el protestantismo latinoamericano y particularmente el
pentecostalismo, ha sido un movimiento religioso que, de acuerdo con algunos autores, se
manifiesta como un fendmeno “diverso, fragmentado, flexible y adaptativo”, por lo que
resulta complicado observar en qué medida pueda ser capaz de provocar cambio social. A

este respecto sefiala Canton Delgado:

El pentecostalismo latinoamericano, y especialmente el de filiacién pentecostal, es un
movimiento socio-religioso diverso, fragmentado, flexible y adaptativo. Por ello es a veces
tan delicado tratar de averiguar si este movimiento provoca cambio, si nace y se desarrolla
a partir de situaciones de cambio, si canaliza y aprovecha crisis debidas al cambio o
favorecedores del mismo, si cambia él mismo a lo largo del proceso de expansion y
reclutamiento de adeptos pertenecientes a tradiciones culturales diversas, o todo a la vez
(Canton, 1999: 160)
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A pesar de lo anterior, podemos decir que es precisamente esa misma “flexibilidad”,
capacidad adaptativa y su rapida fragmentacion, lo que podria sugerir el origen sectario de
este tipo de fenémenos religiosos.*® Contrario a ello, algunos autores apuestan por sefialar
que lejos de caer dentro de una préactica sectaria, l0os grupos pentecostales tienden a ser
ecumenicos, tan solo como una manera de explicar la dindamica interna de expansion y

reproduccion de este tipo de confesiones religiosas. Apunta Cook:

Pentecostals in Latin America are not inherently sectarian, because unity is germane to their
pneumatic theology. They are inherently ecumenical because of their rootedness in oral
culture, which is highly relational. Although many of them are suspicious of anything
ecumenical, Pentecostals demonstrate varying degrees of formal and informal ecumenism.
The most significant and for religious leaders most disquieting manifestations of
ecumenism are to be found among the very poor and in the midst of revitalized traditional
cultures. This is a function of cultural identity and daily existence rather than structure,
liturgy, and dogma. In sum, Pentecostals in Latin America are as ecumenical- and as
eclectic- as their origins, culture, context, and doctrine either allow or encourage them to be
(Cook, 1997: 92-93).

Segun se lee en varios trabajos sobre el tema, las causas del éxito de las iglesias
pentecostalistas han sido tan diversas como los contextos y las culturas que les han dado
cabida. En algunos casos, las denominaciones pentecostales han servido como refugio de
las masas (D Epinay, 1990), en otras han fungido como herramienta para debilitar el poder
del catolicismo. También ha sido caracterizado como una religiosidad que se encuentra mas
cercana al chamanismo practicado entre las etnias indigenas al exaltar la danza, la
glosolalia y profecia, elementos que, segun algunas teorias, han servido de pivote para
“garantizar” su éxito entre dichos sectores de la sociedad. Sea como fuere y a pesar de la
falta de coincidencia de las explicaciones esbozadas para dar respuesta a las interrogantes
sobre el éxito de las iglesias pentecostales, es un hecho que su expansion se ha dado (si bien
no en las mismas proporciones) mas alla de las fronteras de Latino América, pues de
acuerdo con varios estudios, ésta es quizas una de las vertientes evangélicas que mas

difusion han tenido en todo el mundo.

16 Distincion que actualmente es causa de discusion en varios circulos académicos por la carga peyorativa que
conlleva el término).
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Tan s6lo a manera de comparacién, podemos mencionar el caso de paises como
Italia, en donde el pentecostalismo ha desarrollado caracteristicas similares en cuanto a su
crecimiento, expansion, dindmica, pero sobre todo, en su celoso proselitismo. Segln los
datos que presenta Saunders para esta parte de Europa, el pentecostalismo podria
caracterizarse como un movimiento religioso pequefio, pero al mismo tiempo dinamico.
Para el afio en que realizo su estudio, existian cerca de 350, 000 creyentes en todo el pais
(Saunders, 1995: 325). En las ultimas décadas, el petecostalismo se ha difundido a través
del mundo en diferentes paises, incluso en aquellos donde la historia y las raices del
catolicismo han tenido una presencia que podria considerarse infranqueable (como seria el
caso de la misma Italia) a través de los siglos. No esta de mas mencionar que no fue sino
hasta afios recientes cuando los misioneros americanos comenzaron su labor
evangelizadora en otras partes del mundo, hasta llegar a convertir a las denominaciones

pentecostalistas en una confesion cristiana de gran relevancia internacional.”’

A pesar de
sus conexiones con el cristianismo y sus redes internacionales, el pentecostalismo creado en
Italia se ha mantenido con caracteristicas particulares dentro del contexto de su propio
pais®® (Ibid).

Es precisamente la difusion a nivel mundial lo que le ha dado al pentecostalismo su
importancia como objeto de estudio-socioreligioso. Sin embargo, al mismo tiempo se han
creado estereotipos que han dado pie a interpretaciones (y caracterizaciones) diversas sobre
los factores del éxito de dichas confesiones en diversos contextos del orbe.

Como bien lo menciona Stewart Gambino y Everett Wilson, uno de los estereotipos
mas difundidos en las publicaciones populares es que el pentecostalismo es un movimiento

religioso nuevo. Si bien es cierto que se puede notar un incremento de este tipo de

7o anterior llama la atencién, sobre todo si tomamos en cuenta que no fueron misioneros norteamericanos
los que se encargaron de llevar las doctrinas pentecostales a este pais (como ha sucedido en casi todas las
empresas misioneras pentecostales y protestantes), sino que fueron los italianos migrantes quienes, después de
haberse convertido en Estados Unidos durante los “revivals” de principios del siglo XX, se encargaron de
difundir su nueva fe. Al respecto Cucchiari nos dice: “Pentecostalism is reported to have arrived on Italian
soil in 1908 as part of its rapid, global diffusion from the United States shortly after the turn of the century.
Unlike other exported forms of American Christianity, early Pentecostalism was broad cast to virtually every
corner of the globe not by professional missionaries but by returning migrant workers who had been
converted in U.S urban-industrial centers” (Cucchiari, 1998: 418)..

18 Como se vera mas adelante, algo similar ha ocurrido en Guatemala, en donde tanto el Catolicismo como las
vertientes protestantes (historicos y pentecostales) han adquirido una expresién autéctona.
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confesiones religiosas - de forma mas perceptible en la década de los ochenta -, también lo
es el hecho de que desde fines del siglo XIX y principios del XX comenzé a darse en
Latinoamérica una difusion de las iglesias evangélicas pentecostales, casi de manera

simultanea.

Although it is true that growth rates rose sharply in the post-World War 11 period, the roots
of a number of national Pentecostals churches reach back to the early twentieth century-
particularly in Brazil (1910), Chile (1910), Argentina (1910), Peru (1911), Nicaragua
(1912), México (1914), Guatemala (1916), and Puerto Rico (1916) (Gambino and Wilson,
1997: 228-229).

Algunas de las iglesias latinoamericanas fueron establecidas de acuerdo con los
estandares y formas religiosas estadounidenses, pero la gran mayoria de los grupos
evangelicos se ha diseminado y expandido (en sus diversas variantes confesionales) de
manera independiente “adoptando” y “adaptando” caracteristicas de una religiosidad
pentecostal originada dentro del contexto de cada pais en el que nace y se desarrolla. De
acuerdo con Gambino y Wilson, el nacimiento del pentecostalismo nacional
latinoamericano es importante por lo menos debido a tres razones: la primera se funda en el
hecho de que, las experiencias de expansionismo y conversion del pentecostalismo se
dieron simultaneamente. Por otra parte, el pentecostalismo ha crecido practicamente sin la
influencia de las denominaciones estadounidenses, lo que muestra a este movimiento
religioso como un producto de creacién propia y no como resultado de imposiciones
externas. *°

Si tomamos el ejemplo presentado por Gambino y Wilson sobre el pentecostalismo
chileno y brasilefio podremos tener una idea mas clara de como se han ido creando estos
movimientos religiosos de manera particular y de acuerdo al contexto del pais donde
surgen. Es posible encontrar diferencias de forma (a nivel litirgico) pero también
doctrinales (nivel teoldgico), lo cual explica los diversos origenes de este tipo de

movimientos y sus influencias.

The Chilean Pentecostals, with a reported membership of 2 million adults and a community
of as many as 14 percent of the population, retain a Methodist Episcopal polity and practice

19 Por lo que se pueden observar diferencias entre el pentecostalismo latinoamericano y el que se ha
difundido en el resto del mundo.
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infant baptism, while most of their U.S Pentecostal cousins, especially those that later sent
missionaries south, organized around a congregational polity and baptized only adults. The
Brazilian Assambleias de Deus tend to polities, styles, and customs that bear little
resemblance to any of the major U.S Pentecostal denominations, least of all to the
Assemblies of God (Springfield, Mo.). Yet the Assemblies of God has done little to correct
the false impression, resulting from their similar names, that it brought the Brazilian and
other Pentecostal leaders in the region believe that they, not the North Americans, are the
estandar-bearers of the movement, experiencing rapid growth and accounting for an
estimated following from six to eight times the number of North American Pentecostals
(Gambino and Wilson, 1997: 228-229).

Es importante sefialar que el pentecostalismo, e incluso los protestantismos que se
observan en Latinoameérica, mantienen aspectos doctrinales tomados de los modelos
europeos. Sin embargo, se ha dejado de lado el camino europeo para crear un hibrido entre
el modelo estadounidense (tradicion doctrinal) y el entorno social latinoamericano,

teniendo al pentecostalismo como el principal vehiculo de movilizacion de las masas.

The remarkable contrast between the two vast Catholic regions is clearly related to the issue
of "European Esceptionalism™. At one time Latin America seemed to be traveling a Latin
European path, with France as a major model, and a prospect of major communist parties
such as grew up in both France and Italy. However, and perhaps in part for reasons due to
phasing, the minatory history of the Soviet Union and the gravitational pull of an American
model, Latin America left the Latin European path and became a hybrid, incorporating an
Anglo-Saxon type of trajectory, with Pentecostalism emerging as the vehicle of a major
mobilization of the poor (David, 2002: 49-50).

De acuerdo con lo apuntado por este autor, la diferencia con la senda europea puede
explicarse debido a que, en el contexto latinoamericano, se comparte un gran campo de
miseria, sumado a las inconsistencias y trastornos en aspectos educativos y politicos en
donde los grupos de elite en estos paises se han mantenido mediante un sistema de
clientelismo corrupto (Ibid). Este tipo de interpretaciones dejan de lado el hecho de que,
incluso en paises europeos (como lo seria el caso de los de Europa del Este) existen
condiciones similares a las del entorno latinoamericano, mismas que se supone, han servido
para “justificar” la explosién del pentecostalismo en Latinoamérica.

Asi pues, uno de los estereotipos mas comunes es que la estructura de miseria sobre

la cual interactdan las denominaciones pentecostales, se refleja también en la poca o casi
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nula preparacion teolégica formal por parte de los pastores, quienes casi siempre provienen
de clases o estratos sociales marginados y sin educacion superior. Es debido a esto que se
puede explicar la falta de instruccion teoldgica de los ministros evangélicos, pues se tiende
a dejar que la fuerza del liderazgo de los evangélicos pentecostales descanse en la
experiencia de recibir el Espiritu Santo, la emotividad y la exaltacion colectiva (a través del
canto y la danza), antes que en cualquier tipo de disertacion teoldgica. Segun lo afirman
algunos estudios, éste es uno de los elementos que caracterizan a dichos movimientos

religiosos, aspecto que, se supone, los hace mas atractivos para los no creyentes.

One of the supposed attractions of Pentecostalism, specially for the poor and uneducated, is
greater access to the authority of the Holy Spirit. Pentecostal churches are organized around
the experience of the Holy Spirit, which is open to anyone. Many observers have concluded
that because Pentecostal pastors usually lack seminary training and authority is conferred
by the Holy Spirit rather than by scholarly bodies that define theological orthodoxy,
Pentecostals lack firm theological foundations. But the image of Pentecostal services as
simple "emotional happenings” is inaccurate. Some descriptions, such as Ireland’s of
Brazilian Pentecostals, emphasize just how routine and unexciting a Pentecostal church
service can be, since permitting congregational participation in a public meeting is possible
only because of considerable structure, stylization, and, ultimately, control. However
enthusiastic the Pentecostal’s worship may be at peak intervals, spontaneity is kept within
acceptable bounds (Gambino and Wilson 1997: 241).

Asimismo, es comun creer que el pentecostalismo es un movimiento religioso
alejado del protestantismo histérico, tanto en su practica litrgica como en sus
planteamientos doctrinales. Si bien existen divergencias innegables, también es cierto que
en ocasiones no se toman en cuenta las profundas bases doctrinales que se heredan del
protestantismo histérico e incluso del catolicismo. Varios estudios sobre este tema, como
ya sefialé, reconocen la influencia del metodismo como fundamento de las raices teologicas
del pentecostalismo. Sin embargo, dichos trabajos se apresuran a acotar que las diferencias
y puntos de encuentro, deben ser entendidos en términos de préctica litirgica y no dentro de

la reflexién teoldgica solamente.

But Pentecostals are profoundly Protestant. Some Pentecostals exaggerate their uniqueness,
and some institutional histories read almost like accounts of virgin births. Pentecostalism is
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deeply rooted in the holiness and Revival traditions and in the minds of some scholars
cannot be understood without knowledge of these traditions. David Martin’s case for the
importance of Methodism’s carrying on it’s mission in Latin America through Pentecostal
expressions may be overstated but calls attention to history’s guiding hand (Clearly, 1997:
5).

No obstante, y como se ha visto en parrafos anteriores, el pentecostalismo ha
tomado matices propios del contexto latinoamericano, hecho que no valida dejar de lado
una propuesta teoldgica. Segun Edward Clearly, su éxito teologico (el del pentecostalismo)

mas grande ha sido el de lograr la libertad de expresion, mismo que ha tomado su punto de

partida en una “libertad de expresion litdrgica”.?

Pentecostalism’s greatest theological achievement in Latin America is freedom of
expression and the affirmation of the individual’s worth within the community. These are
fundamental Protestant emphases. To them may be added a call to sanctify for all members
and missionaries zeal for sharing spiritual gifts with others- perpetuating the Holiness and
Revival traditions and mirroring ideals of Catholic religious orders as well.

Freedom of expression in worship is the basis of a major innovation for Pentecostalism. In
sharp contrast to what takes place in traditional Catholic or Protestant worship, almost
anyone accepted by the Pentecostal community is allowed to interpret Scripture during
worship, to moralize about the conditions of life, to preach about the changes needed in
personal conduct, to pray spontaneously, to offer suggestions for the community’s response
to an evil world, and to vote on questions of importance such as large expenditures of
community as sets. All this is deeply rooted in Protestant traditions such as interpretation of
Scriptures by ordinary Christians, the priesthood of all believers, and the priority of practice
over dogma (Clearly, op.cit: 7).

Otra de las caracteristicas que se atribuye al crecimiento de los movimientos
evangélicos en Latinoamérica, es el de su constante fragmentacion, lo que ha hecho que su
definicién (en tanto movimiento religioso) desde los enfoques socioldgicos, antropoldgicos
e histdricos sea complicada. Tal dificultad se debe en buena medida a que la fragmentacion
de lo religioso forma parte de largos procesos confrontados con la historia de los paises
latinoamericanos. Asi, otros mas consideran al pentecostalismo como expresion auténtica

de un ethos latinoamericano, lo que supondria que tales confesiones han logrado arraigase

20 A pesar de lo anterior es conviene apuntar que tal postulado debe tomarse con reservas. Existe una libertad
de expresién en la liturgia pentecostal, pero mantiene ciertos limites claramente identificados por los
miembros de las congregaciones, sobre todo en lo que se refiere a cuestiones doctrinales. Un miembro que
exprese abiertamente su simpatia con las doctrinas catélicas, tan sélo por mencionar un ejemplo, podria
causar reacciones de descontento entre los fieles y pastores.
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hasta formar parte de la idiosincrasia de cada uno de los pueblos de América Latina
(Edward, op.cit:10-11). Si a-ceptamos este plateamiento, podriamos afirmar entonces que
los métodos de proselitismo - entendidos como la utilizacibn de mecanismos
institucionalizados con el fin de atraer nuevos conversos - , ya habrian perdido su funcion
principal dentro de los grandes procesos de cambio religioso: convertir a los catdlicos.
Nada més alejado de la realidad, pues aun en aquellos paises en los que las iglesias
pentecostales han tenido mayor éxito, el conjunto de todas las denominaciones evangélicas
(incluyendo por supuesto a las denominaciones histéricas), sigue siendo minoria frente a la
Iglesia Catdlica. %

Otro de los estereotipos mas generalizados respecto al pentecostalismo es el que
tiende a catalogarlos como grupos religiosos atrapados entre una vision del mundo
pragmaética y una religiosidad basada en la experiencia (entendida como experiencia o
manifestacion externa de lo religioso). En ocasiones se suele incurrir en desatinos, cuando
no en contradicciones, al intentar ubicar estos fendmenos bajo una etiqueta que se espera
sea adecuada dentro de los parametros y categorias de una ideologia que por lo general se
cree esta respaldada, doctrinal y teolégicamente, por “la denominacién” religiosa.?? Asi,
algunos estudios han tratado de explicar el papel que ha jugado el protestantismo en tanto
herramienta contra discursiva que se ejerce frente al Estado, las elites dominantes y la alta
jerarquia del clero catdlico En otros casos se argumenta que, precisamente por ser una
religiosidad que basa sus creencias en la profecia y una vision milenarista, los creyentes
manifiestan una gran preocupacion por tratar de instaurar un reino futuro que termine por
romper las ataduras y la opresion de los pueblos. Este mismo argumento ha sido utilizado
en ocasiones para explicar precisamente lo contrario: que los pentecostales e incluso los

protestantes historicos, no buscan tener un papel protagonico dentro de las decisiones

2! Ver al respecto el capitulo I, p. 5-6. Sobre este tema algunos pastores protestantes de corte liberal, afirman
que el protestantismo y los movimientos pentecostales perderan fuerza el dia que se conviertan en la primera
opciodn religiosa por encima del catolicismo, debido precisamente a que lo que impulsa el crecimiento de este
tipo de confesiones es el proselitismo. Segun afirman, en aquellos paises como Estados Unidos, donde los
protestantes han tenido fuerte arraigo en la cultura, se han convertido en una religiosidad muerta, que no se
basa ya en la obsesion por convertir a los no creyentes (comunicacion personal).

22 En realidad, la practica cotidiana de la religion y de los rituales son puestas en accion por los individuos de

diversas formas, de tal manera que su aprehension dentro de rigidos esquemas conceptuales, se convierte en
una pretension de gabinete que no hace mas que probar su ineficacia .
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politicas y que por lo tanto no mantienen una ideologia que determine su postura dentro de

estos contextos.?® Es en ese sentido que Clearly afirma:

Why are religionists who emphasize spiritual experience entering politics? Because they
are pragmatic. Experience is the basis of their religion and the foundation for a pragmatic,
nondogmatic approach to the context in which they live .The same pragmatism will lead
Pentecostals away from politics as well (Clearly, 1997: 13).

Sin duda alguna el sefialamiento del autor es mas que acertado e incisivo. Como se
ha expuesto, han sido la religién y la politica los ejes que han guiado la gran mayoria de los
trabajos que tratan de explicar el avance del protestantismo e iglesias pentecostales.
Estudios recientes postulan que han sido el estatismo y autoritarismo politico lo que ha
definido el rumbo de los paises latinoamericanos, términos en los cuales también se han
delimitado las reglas del juego dentro del campo religioso.?*

Asi pues, la politica ha sido vista como factor que ha servido de catapulta para
posibilitar el ingreso y expansion de los grupos protestantes y pentecostales. Caso singular
dentro de las transformaciones religiosas en los paises latinoamericanos es el de Guatemala,
pais donde los vinculos que la religion ha tenido con los dirigentes de Estado han sido
indispensables para comprender los cambios en sus estructuras sociales. Con la apertura de
los gobiernos a otras formas de expresion religiosa se ha tratado de explicar (de manera

optimista), que lo que observamos es el resultado de un cambio de rumbo hacia la

23 De hecho, es comun también que algunos apuesten por ver a los conversos al pentecostalismo dotados de
un caracter activo dentro de la sociedad, con una postura politica cargada de su ideologia pentecostal, los
cuales, segln se espera, se encuentran convencidos de su papel transformador de conciencias por lo que
pretenden tomar parte en las decisiones y rumbos que tomen sus paises, sofiando asi con “convertir” a sus
dirigentes politicos. En el lado opuesto, se encuentran aquellos para los que el pentecostalismo es el que los
hace actuar de manera pasiva, mostrando apatia respecto a las cuestiones politicas de interés nacional.

24 Como lo menciona Dodson: “Present- day Latin America presents an intriguing panorama to the student of
religion and politics. In the first place, the region’s most venerable political structures are undergoing
profound change. Latin America has long been noted for it"s pronounced statism and political authoritarism.
However, all across the region a transition to democratic goverment is currently under way. This transition is
manifested in contested elections, a proliferation of political parties and general pattern of military withdrawal
from the political arena. It is also marked by a growing trend over toward the privatization of many state
functions. It is true that many scholars view this developments with skepticism and have raised serious
questions about the depth and durability of the current wave of democratization. Nevertheless, despite this
undercurrent of caution, there seems to be a consensus that for the time being political authority in Latin
America derives more from the ballot than from the bullet (Dodson, Michalel, 1997: 25).
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democratizacion de los paises latinoamericanos.”® De ahf que varios trabajos que analizan
la expansion de las iglesias evangélicas se encuentren cefiidos a la dicotomia politica-
religién, dejando de lado la diversidad de fendmenos que involucra el estudio del cambio
religioso en el contexto latinoamericano.?®

A pesar de lo expuesto anteriormente, decir que el pentecostalismo y sus vaivenes
entre el “pragmatismo” y el “anonadamiento” frente a las cuestiones politicas se debe a que
es una religiosidad basada en la experiencia, supone también que las denominaciones
cristianas (tanto protestantes historicos como catélicos), se encuentran imposibilitados para
tener una experiencia religiosa de este tipo. Es precisamente éste otro de los estereotipos en
los que generalmente se incurre cuando se intenta definir las fronteras de la practica
religiosa pentecostal. Si bien sus servicios religiosos (en la mayoria de los casos) se
caracterizan por el canto, la danza y la efusividad en sus cultos, no se puede generalizar este
comportamiento litrgico a toda congregacion.’

Por lo general, cuando se habla de “experiencia”, se refiere al pentecostalismo como
si fuese el Unico grupo religioso capaz de proporcionar emocion o experiencia. Lo mismo
sucede con los grupos de cat6licos renovados o en algunas otras expresiones religiosas.
Pareciera ser que el asunto de los dones del Espiritu Santo, como el hablar en lenguas o la
sanidad, son caracteristicas Unicas y exclusivas del pentecostalismo el cual los provee de
una experiencia de la cual solamente participan estos grupos, negandole en cierta forma al

catolicismo y al protestantismo historico la posibilidad de tener una “experiencia religiosa”.

25 Todo ello sin tomar en cuenta que dicha democratizacion (si es que en realidad se encamina hacia ello), se
expresa también en diferentes niveles ideolégicos y no solamente como reflejo del “éxito” de las confesiones
pentecostales en ciertos sectores de la sociedad.

26 Aunque algunos autores se muestren escépticos en aceptar que la religion y la politica puedan interactuar
mutuamente y de manera benéfica. Como lo sefiala Dodson: “At the same time, other writers are skeptical that
religion and politics can interact in a mutually benefical way. They see in the predominantly Pentecostal
character of Latin American Protestantism today an apolitical, otherwordly religion that is, on it’s own terms,
entirely apathetic toward politics. According to this point of view, although Pentecostal religion may facilitate
authoritarian politics through passivity or by lending itself to the manipulations of the "Christian rigth", it
does not foster democratic values or encourage the sense of civic commitment that is necessary to democratic
politics” (Dodson Michael, 1997: 26).

27 L a diversidad de iglesias pentecostales, asi como las variadas formas de devocion son tales que existen
iglesias pentecostales en las que rara vez se lleva a cabo una sanidad, o al menos que sus miembros den
testimonio de ello.
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Como si no se pudiese experimentar emocién, por mencionar un ejemplo, a través de la
contemplacion. Aun cuando la creencia en los dones del Espiritu Santo no sea referencia
doctrinal obligada, bautistas, presbiterianos, metodistas y catélicos afirman “sentir” a Dios
en su corazdn en tanto experiencia Ultima y tangible o evidencia de la existencia divina.
Bajo estas perspectivas se han producido reflexiones variadas dentro del campo de analisis
teoldgico que han dado pie a diversas posturas y controversias sobre el tema. En ese sentido

Clearly afirma:

In Latin America Pentecostalism shares it’s emphasis in experience with other theologies
and religions. Liberation theology is marked by an emphasis on praxis (knowledge derived
from doing), especially as elaborated by major figures such as Gustavo Gutiérrez, Juan Luis
Segundo and Clovodis Boff. Gutiérrez, the father of liberation theology, believes that a
spirituality appropriate to Latin America is being created to replace the "spirituality of
evasion" that has long characterized Latin Americans, and "every great spirituality begins
with the attainment of a certain level of experience”. Traditional popular Catholicism and
indigenous religion are based on experience as well (Clearly, 1997: 16).

De ahi que se crea que el pentecostalismo se mueve entre las aguas del
perfeccionismo y el pragmatismo religioso, posturas que han tratado de ubicarse dentro de
lo que se considera también un modelo de actuar respecto a la politica y una critica a la
sociedad mediante la puesta en juego de la moral evangélica como norma a seguir, a través
de la cual los conversos pretenden transformar su realidad y la de los deméas mediante la

instauracion del reino de Dios en la tierra.

Latin America Pentecostals move between poles of perfectionism and pragmatism.
Practitioners are called to a high degree of sacrifice: 10 percent of income, no alcohol or
tobacco, marital fidelity. Even more, Pentecostals are called apart from the world. For men
this can mean giving up weekends with soccer and beer, no small sacrifice in lower- and
middle-class life. But religious experience leads them to pragmatism- to valuing survival in
nations opening toward democracy. The political and religious environment has opened,
offering Pentecostals new opportunities. Catholics and other non-Pentecostals watch as
Pentecostals impressively fill a new niche en Latin America (Clearly, 1997: 18).

Partiendo de lo anterior conviene preguntarse si el pentecostalismo es en verdad

inherentemente apolitico y si su falta de interés en estas cuestiones tiene sus raices en

normas morales o en fundamentos teolégicos. Como acertadamente se lo cuestiona Dodson,
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quizés se trate de un comportamiento o modelo de conducta con alto nivel de
reglamentacion moral impuesta en las congregaciones, sin tomar en consideracion la
comprension teoldgica (Dodson, op.cit: 28).

En resumen, como se ha visto en este apartado, investigaciones de largo alcance y
estudios de caso muestran algunos de los estereotipos que se han creado en torno a las
caracteristicas de las denominaciones protestantes y pentecostales. En cada caso y
dependiendo del contexto donde se han desarrollado, el pentecostalismo ha sido visto como
factor de cambio social y transformador de identidades colectivas e individuales. A pesar
del gran avance que han significado las investigaciones sobre las causas de la difusion del
pentecostalismo en Latinoamérica, las respuestas sobre los motivos de las conversiones
masivas siguen dejando lagunas y cuestionamientos sin resolver. Las interrogantes apuntan
a mostrar que la mayor influencia en las transformaciones sufridas dentro del seno de la
sociedad guatemalteca y en las comunidades indigenas ha sido el resultado de causas
externas. Hoy en dia, ha quedado mas o menos claro que el catolicismo, el protestantismo
historico y particularmente el pentecostalismo, han adaptado los contenidos doctrinales de
las denominaciones traidas del exterior, para convertirlas en un producto propio que se ha
construido y regenerado a partir de causas tanto exdgenas como enddgenas. Al mismo
tiempo, han tenido que pasar por una traduccién dentro del contexto guatemalteco tomando
los ejes culturales propios de sus etnias para arraigar el pentecostalismo en su seno como

una religiosidad desarrollada y creada desde sus entrafias.?®

%8 En una parte de su trabajo Wilson describe la complejidad que encierra las causas del éxito pentecostal en
Guatemala al afirmar que: “The question remains why Guatemala’s in such large numbers became
evangelical and, at that, adherents not of the better-recognized and socially respected Protestant
denominations and missions but of their own improvised, grass-roots, morally rigid associations based on
Pentecostal emphases. The usual answers about foreign seduction, massive financial investment, panic, and
overpowering evangelical programs are precluded by the demostration that these evangelical were not foreign
operations, that their growth was closely related to the misery and anxieties of the popular groups, and that
evangelical groups growing most rapidly were closest to traditional outlooks and were required in conversion
to undergo the least cultural change. The answer emerging from the profile of these groups is that, despite the
Pentecostal’s view that at conversion they completely dissociate themselves from their former values,
companions, and a conduct to begin a new existence, their new beliefs, nevertheless, in many confortable
ways resemble the old. The fact that their movements grew much more rapidly throughout the country than
did those of the other evangelicals suggests at least that their message and values were not incompatible with
the values and aspirations of either ladino or indigenous Guatemalans.

On the contrary, their popular styles, tastes, and approaches were replete with the familiar, whether in the
primitive democracy and mutual trust that their associations provided or in the folk music and accepted social
conventions, such as standars of hospitality and relationships between the sexes, that they perpetuated. In the
vacuum brought about by the absence of a religious consensus, Guatemalans became Pentecostals in
substantial numbers not because they had to abandon their outlook on life but because their spiritual lives
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Las causas del éxito pentecostal en Latinoamérica que han descrito diversos autores,
(tales como sus valores morales, sus nuevas creencias, la emotividad en sus cultos o su
“tono popular”), no terminan por explicar la complejidad de factores que intervienen en el
cambio religioso en paises como Guatemala. Més all& de resaltar las diferencias que pueden
hacer atractivos a los nuevos movimientos, considero que son las similitudes y
familiaridad de la fe pentecostal con la cultura propia, lo que ha convertido a estos grupos
en uno de los principales motivos de transformacion religiosa para los sectores mas
desprotegidos. Como se ha tratado de mostrar en este apartado, las causas del surgimiento
del pentecostalismo junto con otras expresiones religiosas no pueden ser analizadas sin
tomar en cuenta el contexto social en el que se producen. Pretender analizar los
fundamentos teoldgicos del pentecostalismo sin tomar en cuenta el lugar que ocupa dentro
las transformaciones religiosas en Latinoameérica nos puede conducir a un lastimoso olvido
de la historia y de lo que el tiempo puede hacer con la “pretendida” inmutabilidad del
dogma. Asimismo, todo intento por caracterizar el pentecostalismo desdefiando el estudio

de sus bases teoldgicas, sin duda habra de conducirnos a ineficaces generalizaciones.

were rekindled (a common Pentecostal simile) in the context of their new association. Whatever the other
attractions of evangelical conversion, the familiarity of Pentecostal faith, not it’s foreignness, was a strong
attraction for the Guatemalan poor and distressed (Willson Everett, 1997: 152-153).
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CAPITULO IV
LOS CAMINOS DE LA FE

Los Cuchumatanes como region de analisis socioreligioso

La llamada Sierra de los Cuchumatanes es, en palabras de George Lovell, “la region no
volcanica mas grande y espectacular de toda Centroamérica”. Se localiza al norte del rio
Cuilco y al norte y oeste con el Chixoy. Esta regién, “forma una divisién natural y bien
definida con limites territoriales en las tierras bajas del rio Usumacinta y al oeste con la
region montafiosa de México, por la parte de Comitan en el estado mexicano de Chiapas”
(Lovell, 1990: 14). Si bien Guatemala se caracteriza por lo accidentado de su geografia, la
Sierra de los Cuchumatanes es la zona mas montafiosa; saturada de pendientes y
acantilados de proporciones gigantescas que la atraviesan. Cuenta con elevaciones que van
desde los 500 hasta los 3,600 msnm.

Durante los dos primeros siglos del dominio espafiol en Guatemala, los
Cuchumatanes formaban parte del territorio de la division administrativa del corregimiento
de Totonicapan y Huehuetenango, que abarcaba la parte del departamento de Totonicapan;
una gran porcién de Huehuetenango y El Quiché. La palabra “Cuchumatan” significa
aquello que fue reunido por una fuerza mayor y debe su origen a la conjuncion de las
palabras mames chucuj (“reunir”) y matan (“por la fuerza”).

La Sierra de los Cuhumatanes puede ser dividida en cuatro zonas altitudinales y
climéticas. En un primer plano se encuentra aquella que se podria denominar como tierra
caliente. Se ubica debajo de los 800 msnm y tiene una temperatura promedio anual de 25°
C; su vegetacion es tropical y se produce caoba, banano y café. La tierra templada tiene
elevaciones que van desde los 800 hasta los 1,500 msnm. Su temperatura anual promedio es
de 17 a 23° C. Se cultivan el café y la cafia de azlcar principalmente. La tierra fria, por su
parte, oscila entre los 1,500 hasta mas de 3,000 msnm. La temperatura promedio anual en
esta parte va de los 12 a los 15° C causando fuertes heladas en las épocas mas frias del afio.

Abundan las coniferas tales como el pino, pinabete, abeto y cedro.’ Esta parte es propicia

1 El pinabete es un arbol muy preciado en Guatemala, por ser uno de los pocos lugares del mundo donde crece
esta especie. Se han hecho varias campafias de reforestacion para impedir la tala inmoderada de este arbol en
peligro de extincion.

95



para el cultivo de manzana, papa y trigo. Por Gltimo, se encuentra la zona andina, con
elevaciones que se yerguen a mas de tres mil metros y cuya temperatura anual promedio es
de 10° C. Las bajas temperaturas, heladas y tormentas son frecuentes en esta area.

Como acertadamente lo describe Lovell, la Sierra de los Cuchumatanes “se
compone de entornos fisicos diversos, desde las frias e inhospitas tierras del paramo
alrededor del Paquix y la Ventosa, hasta los exuberantes y templados valles del noroeste, y
el arido y espinoso matorral del rio Negro, cerca de Sacapulas” (Lovell,op.cit: 16).

En la actualidad, la region sigue siendo igual de diversa que durante la época
colonial de la cual dan cuenta los cronistas. Su variedad climatica ha dado oportunidad al
desarrollo de diferentes tipos de actividades economicas y agricolas a lo largo de su franja
montafiosa. Al mismo tiempo, da cabida a diversas etnias asentadas a lo largo y ancho de
sus montafias, pues cuenta con cerca de medio millon de habitantes de los cuales mas del
70% son indigenas. Chujes, mames, kanjobales, acatecos, aguacatecos, chalchitecos y
jacaltecos (entre otros), pueblan el complejo universo cultural, geogréafico y humano que
conforma la Sierra de los Cuchumatanes. Los lugares en los cuales se asentaron son parte
de su universo cultural y geografico. Pertenecen a la parte de la serrania los municipios de
Todos Santos, Santa Eulalia, Soloma, Aguacatan, San Mateo Ixtatan, San Miguel Acatan,
Jacaltenango.

A la diversidad cultural, climéatica y geografica se le suma la amplia gama de
actividades economicas que se desarrollan en la regién, en buena medida determinada por
factores geogréficos, climaticos y por los medios de transporte. Asi, los poblados situados
en las partes mas elevadas, tienen como actividad principal el pastoreo y el cultivo de la
papa, mientras que en los que se encuentren ubicados en las partes medias, el maiz y
legumbres tales como el brdcoli seran los principales cultivos; para los de tierra caliente
(léase, parte més baja), se cultiva el café primordialmente. Los distintos tipos de productos
que se cultiven seran mas faciles de vender en otras partes del pais, debido a la ubicacién
geografica y la relacion que tengan con la frontera mexicana. Asi pues, para algunos
pueblos el comercio sera mas redituable que para otros. En la actualidad, en los dias de

mercado la gente de las distintas comunidades se traslada de una a otra para vender
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diversos productos (tanto agricolas como mercancia en general), mismos que han comprado
previamente en Huehuetenango, la capital, o incluso en México.

Entre las pocas fuentes con las que contamos en la actualidad para reconstruir la
historia de los Cuchumatanes, podemos mencionar los textos de los cronistas coloniales
como la Descripcién geogréafico moral de Goathemala de Cortés y Larrdz, o los de corte
etnografico del antropdlogo Oliver La Farge, realizados en los afios treinta y mas
recientemente el de Lovell. En la actualidad son muy pocos los que se dedican al estudio de
los Cuchumatanes, pues tan s6lo se cuenta con escasos trabajos de corte monogréafico
realizados por aventureros, turistas o por profesores del departamento de Huehuetenango.

Es posible decir que esta zona, como también ocurrio durante la colonia, es una
especie de nicho que permite en muchos aspectos que se mantengan algunos modos de vida
tradicional. Como lo han mostrado las investigaciones mencionadas anteriormente, la Sierra
de los Cuchumatanes ha permanecido aislada del resto del Departamento de
Huehuetenango desde la época colonial. Sus elevadas montafias, su clima frio y la
dificultad que durante mucho tiempo representd el poder acceder a esta zona fueron
caracteristicas que han permanecido incluso hasta nuestros dias y que han marcado los
ritmos de vida cotidiana de los habitantes de esos pueblos. De ahi que hacer una breve
revision de su historia nos sirva para entender el contexto regional a través del cual se
deben analizar las dindmicas actuales de los pueblos ubicados en esta franja montariosa.

Segun lo apunta Lovell, durante la colonia existieron dos tipos de municipios: los

“nucleados” y los llamados “pueblo vacio”. De acuerdo con Lovell,

La mayoria de los residentes de los municipios de “pueblo nucleado” viven en la cabecera y
se desplazan a pie desde su casa hasta terrenos alejados del centro para realizar labores que
son necesarias para el mantenimiento de propiedades agricolas”. Santiago Chimaltenango
es un buen ejemplo de tal patron nucleado. Por el contrario, las familias que viven en
municipios de “pueblo vacio” son de base rural, residen y trabajan en el campo y so6lo
visitan la cabecera de vez en cuando (Lovell, op.cit: 19).2

El trabajo agricola ha sido y sigue siendo la principal actividad econémica, y

familiar de fuentes de ingreso, apegada al ritmo estacional del ciclo agricola (Ibid: 22).

2 Seguin Lovell, Todos Santos seria un ejemplo clasico de un “pueblo vacio” (Lovell, op.cit:20).
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Durante la época colonial, Huehuetenango fue un centro regional de gran

importancia. Como lo menciona Lovell:

... el pueblo que los auxiliares mexicanos llamaron Huehuetenango estaba construido en el
sitio de un antiguo asentamiento conocido como Chinabajul, y Chiantla, segundo en
importancia s6lo después de Huehuetenango como centro regional durante la época
colonial, fue fundado cerca de la capital mam de Zaculeu (Ibid: 80).

La zona de los Cuchumatanes y su cabecera Departamental Huehuetenango
presentan caracteristicas particulares comparadas con el resto del pais tanto a nivel
geogréafico, como por su diversidad humana, climatica, comercial, asi como en los distintos
procesos politicos, econdmicos, sociales y religiosos por los que ha pasado. Su potencial
econémico, asi como las dificultades que significaba el acceso a esta zona hicieron que
tanto la evangelizacion como su explotacién econémica provocara el desanimo por parte de
los primeros religiosos. La diversidad geogréafica, climatica, cultural y el dificil acceso a la
zona convirtieron a los Cuchumatanes en una regién que dificultd6 muchas veces los
intentos por congregar a sus pueblos (en su mayoria dispersos), ubicados en areas alejadas
o rurales. Como es de suponer, semejantes dificultades hicieron ain mas complejos los
intentos por controlar la economia y las practicas religiosas de los pueblos que se
encontraban asentados en esta parte del territorio guatemalteco.

Como es sabido, una de las practicas o0 mecanismos de control instaurados por la
Corona espafiola durante la colonia fueron las congregaciones por un lado, y reducciones a
poblado por el otro. Consistian primordialmente en agrupar a las poblaciones que se
encontraban dispersas a fin de reunirlas en un centro poblado cuya vigilancia estaba a cargo
del encomendero, quien debia velar por el adoctrinamiento del pueblo y el cobro de
limosnas, tributos y aranceles. Segun lo sefiala Lovell, el proceso de congregacion “cred
una dicotomia en el patron general de la tenencia de la tierra” (Ibid:81). Méas adelante

sefiala también:

Ya en 1533, una real cédula declaraba que a “los indigenas se les dejen sus tierras,
heredades y pastos, de forma que no les falte lo necesario, y tengan todavia el alivio y
descanso posible para el sustento de sus casas y familias”. Segun la ley, todas las
congregaciones tenian derecho a “comodidad de aguas, tierras y montes, entradas y salidas,
labranzas y un ejido de una legua de largo, donde los indios puedan tener sus ganados sin
que se revuelvan con otros de espafioles”. Ademas de la tierra proxima a la congregacion,
los indigenas a menudo siguieron cultivando la tierra afiorada de donde provenian. El apego
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que los indigenas desplazados sentian por sus tierras ancestrales al final modificaria el
patrén de asentamiento impuesto por los espafioles en muchas partes del altiplano (1bid).

Asi pues, a pesar de las dificultades que presentaba la Sierra de los Cuchumatanes,
las congregaciones comenzaron a llevarse a cabo hacia finales de la década de 1540
mediante un gran esfuerzo por parte de los religiosos. Segun los datos presentados por
Lovell, casi todos los pueblos de los Cuchumatanes se originaron como centros formales

de asentamiento durante el proceso de congregacion.

La mayoria de los pueblos de los cuchumatanes actuales se originaron como centros
formales de asentamiento en el proceso de la congregacion. En el registro historico hay
evidencia de la congregacion para varios pueblos, incluyendo Aguacatan, Chajul, Chiantla,
Cuneen, Huehuetenango, Jacaltenango, Nebaj, Petatdn, Sacapulas, San Antonio y Santa
Ana Huista, San Juan Cotzal, San Martin y Todos Santos Cuchumatan (Ibid: 81).

Durante este periodo de reordenamiento espacial, econdmico y religioso, la zona de
los Cuchumatanes sufrio otro tipo de desajustes, causados por las invasiones de los
lacandones (a menudo simuladas) en la parte de Santa Eulalia y San Mateo Ixtatan,
enfrentamientos que se siguieron suscitando durante casi todo el periodo colonial (Ibid: 85).
Parte de la reaccion o formas de resistencia por parte de los indigenas frente a la
explotacion a que eran sometidos por las congregaciones, consistio en escaparse hacia las
areas rurales mas alejadas de los centros congregacionales de los pueblos. Una vez
asentados en las montafias, se liberaban del pago de tributos, de su mano de obra y de otro
tipo de abusos y explotacion (Ibid: 86-87). Como se ha visto en otras zonas del area maya,
el escapar hacia las montafias o los montes (\Vg. en el caso de los montes bajos yucatecos)
parece haber sido una practica generalizada entre las etnias mayances, en tanto estrategia de
resistencia frente al dominio espafiol y al sometimiento econdmico y espiritual. En ese
sentido, Guatemala y la zona de los Cuchumatanes no fueron la excepcion. Las tensionesy
desajustes espaciales, econdmicos, religiosos asi como las invasiones de las que fueron
objeto, se mantuvieron durante varias decadas como elementos caracteristicos de la zona.
Bajo este panorama de dificultades, tanto las empresas de reordenamiento de los poblados

mediante las congregaciones, como los proyectos de evangelizacion, se veian entorpecidos
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una y otra vez, provocando muchas veces el desanimo, cuando no el abandono, del trabajo
por parte de los esparioles.

Las narraciones de los primeros evangelizadores que incursionaron en los
Cuchumatanes, dejan entrever las penosas dificultades y la ardua labor que tuvieron que
realizar para poder cumplir con sus objetivos, mismos que las més de las veces se veian
truncados, provocando un sentimiento de frustracion. Asi pues, se reconoce en 1689 que los
Cuchumatanes, ubicados al norte de Huehuetenango, constituian una region que no les

permitiria alcanzar facilmente sus objetivos espirituales y econémicos.

En 1689, por ejemplo, después de una expedicion agotadora “cultivando por segunda vez
las pobres almas que viven en estas provincias de la sierra de los Cuchumatanes”, el obispo
de Guatemala declar6 que la region era “tierra que por su aspereza y destemplado frio por
ninguno de mis antecesores se habia visitado desde el tiempo de la conquista”. Asi, en la
mente de los observadores contemporaneos, fueran miembros de la Iglesia o funcionarios
del Estado, no cabia duda de que al norte de Huehuetenango habia una region donde no
seria facil alcanzar las aspiraciones espirituales o econémicas del imperio.

Como resultado de tales valoraciones, el interés de los espafioles en el noroccidente de
Guatemala nunca fue tanto como en otras partes mas favorecidas de Centroamérica,
después de que habia concluido la conquista e iniciado la congregacion (Ibid: 87).

Las mismas dificultades provocaron de forma paralela un creciente interés por la
conquista espiritual y econdémica de esta zona, ya convertida en un area de refugio cultural,
y que mediante diversas estrategias le permitia a los indigenas mantenerse como pueblos y
preservar sus practicas culturales frente a los continuos intentos de dominio y sujecion
espafiola durante la época colonial. El deseo por lograr aquello que no se habia conseguido
despertd un interés cada vez mas impetuoso por dominar esta zona del pais, provocando la
creacion de nuevas empresas de evangelizacion en los Cuchumatanes. De este modo, se
pasaba del desencanto y la frustracion, al deseo de conquistar.

Pero las denuncias respecto a las practicas religiosas de los indigenas pronto
cobraron importancia en las discusiones sobre la evangelizacion de los pueblos indios de
los Cuchumatanes. Segun los datos presentados por Lovell, el alcalde mayor Francisco
Javier de Aguirre destruy6 un adoratorio indigena que calificd de “gentilicio” en donde los
indigenas iban a ofrecer sacrificios y a realizar ceremonias religiosas al Diablo. Sin
embargo, quien se encargd de denunciar de manera mas enérgica estas manifestaciones de

religiosidad indigena fue el arzobispo Cortés y Larrdz, quien en muchas ocasiones describio
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con puntualidad a finales del siglo XVIII, las “préacticas idolatricas” de los indios. A pesar
de todos los intentos, mecanismos empleados y estrategias esgrimidas por parte de los
clérigos esparioles para alejar a los indios de sus costumbres, éstos no rindieron los frutos
deseados.

Conviene sefalar que las quejas de los religiosos no eran dirigidas solamente a las
practicas tradicionales de los indigenas, sino al tipo de cristianismo que practicaban, el cual
se suponia, navegaba mas en las aguas de un paganismo heterodoxo que en el de las rectas
formalidades cristianas que debian caracterizar a un verdadero converso. Asi, las estrategias
utilizadas por parte de los indigenas para esconder sus creencias tras el velo de la religion
impuesta, y por ende su cristianismo, fueron puestos en tela de juicio por los
evangelizadores. En ocasiones el evangelio fue aceptado, pero tras el bautismo y pese a las
ingenuas expectativas de los religiosos, se valieron de varias formas para mantener sus
tradiciones, las cuales casi siempre fueron consideradas como herencia del Diablo y sus
demonios. Este tipo de resistencia frente a la religion de los evangelizadores se manifesto
muchas veces en un rechazo tajante al recibir los sacramentos. Asi, hacia la segunda mitad
del siglo XVIII muchos indios del grupo mam de la parroquia de Huehuetenango eludian la
confesion por miedo y verglienza (Cortés y Larraz, 1958: T 2 118). Este temor obedecia en
ocasiones al trato que lo sacerdotes les daban en el momento de la confesidn, ya que
muchas veces se les hostigaba sometiéndolos a extensos interrogatorios con el fin de que
confesaran todas sus faltas. De acuerdo a lo impugnado por los sacerdotes, los indios no
confesaban todos sus pecados, razon por la cual era necesario hurgar en el fondo de sus
conciencias para extraer aquellos que quedaran ocultos, bien por voluntad del penitente, o
bien por desconocimiento de la falta cometida. Para algunos autores, tal actitud de los
indios se debia al desconocimiento de las normas morales del cristianismo, pasando por alto

en la confesion aquellos pecados que se suponia debian confesar.’

3 Aunque este tipo de actitudes no se limitan a esta zona, Gruzinsky nos da un ejemplo similar a lo apuntado
para el area de los Cuchumatanes: “En realidad las vicisitudes de la aculturacién determinaron la capacidad de
asimilacion, y provocaron las reacciones mas extrafias. Algunos indigenas pasaron por alto las reglas de la
confesion. Otros, pecando de escrupulosos, se perdieron en detalles intrascendentes” (Gruzinsky, op.cit:
115.).

101



El texto de Cortés y Larraz sefiala que los pecados mas comunes entre los indios de
Guatemala eran los de lascivia y embriaguez (Cortés y Larraz, op.cit, T2: 117- 118). Pero el
rechazo a recibir los sacramentos se mantenia de manera constante, por lo que hacia finales
del siglo XVIII se reportd para el rea de San Sebastian que de las 400 familias que debian
de confesarse sélo acudieron a recibir el sacramento poco menos de 200, evidenciando el
poco interés que los naturales tenian en recibir el sacramento. Para este momento las
formas por las que los indigenas resistieron el adoctrinamiento y la aceptacion integra de
las doctrinas cristianas despertaron fuertes discusiones respecto a la eficacia de los métodos
empleados hasta esos momentos. Ademas de culpar al Diablo y sus huestes de maldad por
pervertir las creencias y el alma de los conversos, tambien se discutia sobre cuestiones
relativas al buen adoctrinamiento de los indigenas quienes, se pensaba, no entendian a
cabalidad las verdades de la doctrina cristiana, desconocimiento que los alejaba de Dios.
Para el total de Guatemala, VVazquez apunta que los indigenas se mostraban temerosos a
recibir las aguas bautismales ya que éstas, segun ellos, los convertian en esclavos. De tal
modo que la carga semantica de los significados del bautismo se inclinaba hacia conceptos
como pago de tributos o esclavitud, alejandose de las pretensiones religiosas de salvacion
del alma. Segun apunta VVazquez, esto se debia a que no entendian bien, “por no habérseles
explicado”, el sentido y significado de la evangelizacion y de los sacramentos. La
connotacion de sujecion que los indios le daban al hecho de hacerse cristianos se expresaba
en palabras de ellos mismos pues se denominaban como “avasallados” (también menciona
los términos de guerreados, vencidos o esclavizados). Aun cuando se lograba que
accedieran al bautismo, escapaban a los montes, negando el nombre de santos que se les
habia asignado, tomando los suyos nuevamente. Este hecho fue pronto reconocido por los
religiosos, por lo que procuraban insistir en la ensefianza sobre los bienes espirituales que
se obtenian tras el sacramento del bautismo (Vazquez, op.cit, Tomo I, L 111: 25-26).

Causaba admiracion incluso la manera de enfrentar el fallecimiento por parte de los
indigenas quienes ni siquiera en el lecho de la muerte acudian a confesarse con prontitud.
“Es muy rara la vez que llaman a confesarse muriendo, y acabando (van) esta miserable
vida con la brutalidad y barbaridad que viven...” (Cortés y Larraz, op.c,, t 2, 118).

Como en otras partes de Mesoamérica, a los primeros impulsos de la congregacion

le siguieron periodos prolongados de dispersion, los cuales también eran propicios para la
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agricultura al mismo tiempo que devolvia a los indios los patrones de asentamiento ya
conocidos. Recapitulando sobre lo asentado por Nancy Farris, Lovell apunta que, cuando
los mecanismos establecidos de integracion de los pueblos perdian fuerza, “..., los
indigenas volvian gustosamente al patron de asentamiento disperso”, hipétesis en cierto
modo también valida para los pueblos cuchumatanes durante la época colonial” (Lovell,
op.cit.: 92).

Las marcas que dejo la congregacion en la cultura fueron talladas de manera
profunda en la memoria de los pueblos, a tal grado que muchas de esas estructuras perviven
hasta nuestros dias. Por supuesto los Cuchumatanes no son la excepcion. Actualmente, un
alto porcentaje de los habitantes indigenas de esta zona no vive en los centros urbanos. Son
los ladinos precisamente quienes viven en tales areas y los cuales aprovecharon diversos
momentos historicos para construir sus viviendas y comercios cercanos al centro de los
pueblos. Esto responde a diversas dindmicas culturales, sobre todo a la tendencia que tienen
los indigenas por mantener su antiguo patrén de asentamiento para facilitar de alguna
manera el trabajo agricola, ademas de permitir la permanencia de cierto tipo de practicas
rituales. A fin de comprender las transformaciones estructurales, econémicas y el patron de
asentamiento actual, resulta de capital importancia la revision de los procesos histéricos por
los que han atravesado los pueblos de los Cuchumatanes. Como bien lo asienta Lovell:
“Todo intento de explicar o comprender este patron de asentamiento debe empezar con un
examen de los acontecimientos y circunstancias de la vida colonial” (Lovell, op.cit.: 93).
Como se vera mas adelante, este patrén de asentamiento explica no sélo aquellas practicas
relacionadas con el comercio o las distinciones étnicas por su ubicacion respecto al centro
poblado, sino que en muchos casos todavia sirven para explicar el asentamiento, desarrollo
y permanencia de ciertas practicas religiosas tradicionales en convivencia con las
congregaciones evangélicas.

Tal y como se ha mencionado lineas arriba, el interés de los espafioles por las
congregaciones decrecid, en parte debido al aislamiento fisico y a lo que se suponia era un
potencial econdémico bastante limitado, sobre todo desde la perspectiva de los intereses del
momento (lbid: 93). Tanto el abandono de la zona por parte de los espafioles como el
aislamiento fisico y el regreso a antiguos patrones de asentamiento indigena, sirvieron de

refugio o nicho para que las antiguas practicas, creencias religiosas y modo de vida rural se

103



mantuvieran a finales de la colonia e incluso hasta nuestros dias. En ese sentido, quizas ésta
sea una de las caracteristicas principales de la sierra de los Cuchumatanes. Como el mismo
Lovell lo sefiala: “Este modo de vida, el cual choca con dos de los principios fundamentales
de la congregacion, fue adoptado por la mayoria de los habitantes a mediados y a finales de
la época colonial y desde entonces ha sido una caracteristica notable de la cultura
cuchumatana” (Ibid: 93).

Como se sefald, la sierra de los Cuchumatanes quedaba dentro del corregimiento o
alcaldia menor de Totonicapan (Lovell, 1990: 95). Esta zona, después de las reformas de
los Borbones, se convirtié en provincia de Totonicapan y Hueuhetenango y a su vez fue
dividida en dos jurisdicciones: el partido de Totonicapan y el partido de Huehuetenango,
que corresponde a la sierra de los Cuchumatanes y que comprendia cerca de 40 pueblos de
indios (1bid:95).

De acuerdo con Lovell, por razones de administracion eclesiastica los pueblos de
indios estaban divididos en ocho parroquias. Cada una contaba con una cabecera de
doctrina que era donde por lo general habitaba el cura (ibid: 96).

La congregacion en los Cuchumatanes quedd a cargo de los dominicos y a partir de
su retirada de la zona fue posible el ingreso de los mercedarios (Ibid: 96-97). La supuesta
falta de atencidn religiosa durante la época colonial (e incluso durante gran parte del siglo
XIX), fue tomada como recurso para poder explicar el hecho de que los indios regresaran a
sus antiguas “practicas idolatricas”.

En términos de trabajo y economia, se mantuvieron mas o0 menos permanentes
varias formas de labor obligatoria como el repartimiento de indios, el servicio personal y el
peonaje por deudas (Ibid: 112). A todas las transformaciones ya presentadas se sumo el
surgimiento de las haciendas, que en muchos casos fue un importante motor de cambio en
las practicas econdmicas y culturales en los Cuchumatanes. Para esta zona también se van a
presentar particularidades especificas, ya que lo anterior coincide con una etapa de
despoblamiento indigena y de debilitamiento econdmico durante el periodo que va desde el
siglo XVI hasta finales del XVI1I (Ibid:127). Para este tiempo la economia dependiente del
trabajo en las haciendas se habia organizado de tal manera que estaba basada en el
latifundio y el peonaje por deudas (Ibid: 112). Este serd4 en buena medida el modelo

econdémico que permanecid durante toda la época colonial y el siglo XIX y que puede servir
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incluso para explicar los actuales ritmos econémicos en los Cuchumatanes, asi como otros
fendmenos derivados de éste, tales como la tenencia y distribucion de la tierra entre los
pobladores de los pueblos indigenas.

A pesar del primer desencanto respecto a la sierra de los Cuchumatanes, con el paso
del tiempo esta zona fue cobrando mayor interés entre los espafioles. Poco a poco fueron
descubriendo diversas posibilidades en la region, sobre todo en la crianza del ganado lanar.
De todas las areas de los Cuchumatanes la que mas atrajo la atencion de los espafioles
fueron los Altos de Chiantla (Ibid: 133). En ese sentido, el uso y comercio de lana se fue
convirtiendo en un impulsor muy importante para la economia de los indigenas de la region
(Ibid: 149). En la actualidad, y a pesar de la importancia que tiene la ganaderia en tanto
practica que involucra a la familia extensa, el trabajo agricola sigue fungiendo como uno de
los principales medios de subsistencia. En torno al trabajo en la milpa se siguen aglutinando
intereses familiares, comunitarios y de organizacion social, asi como religiosos y rituales.

En este apartado se ha tratado de presentar muy brevemente un acercamiento al
contexto orogréfico, religioso, econdmico y cultural de la sierra de los Cuchumatanes y sus
transformaciones. Como bien lo sugiere Lovell, es importante tomar en cuenta la historia
de los pueblos indios de la region de los Cuchumatanes para poder dar una explicacion de
su situacion actual. Como se ha visto, esta zona ha pasado por diversas transformaciones
espaciales, econémicas, culturales, y de orden religioso. En cierta medida, el aislamiento
geografico de la zona, su geografia y su clima, ayudaron a mantener una constante tension
entre el mantenimiento de los intereses de dominio por parte de los espafioles y las
continuas muestras de resistencia cultural, expresados tanto en el plano religioso con la
continua vuelta a sus practicas religiosas tradicionales, como en la insistencia en mantener
una economia agricola de subsistencia, mediante la negacion a adoptar patrones de
distribucion de la tierra y de asentamiento. En muchos sentidos se puede decir que esta
constante tension entre las formas y estructuras impuestas, como las diversas formas de
resistencia mostradas por los pueblos indios de los Cuchumatanes son lo que conformo la

region tal y como se le conoce hoy en dia.
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El camino inconcluso: breve historia de los protestantes en Guatemala

Segun estimaciones recientes, Guatemala es el pais de Latinoamérica donde mas rapido se
han expandido las iglesias protestantes, particularmente en las Ultimas dos décadas. En la
actualidad se estima que existen cerca de 110 denominaciones evangélicas presentes en el
territorio guatemalteco, a las cuales se adhiere aproximadamente un tercio de la poblacion
(Le Bot, 1997: 210).

Aunque la llamada explosion del protestantismo se observa con mas claridad en los
afios ochenta, la llegada de los primeros evangélicos a territorio guatemalteco y su trabajo
sistematico ya habia dado sus primeros frutos (difusion y predicaciéon de la Palabra) en
varias regiones del territorio a finales del siglo XIX. Como ha ocurrido en casi todos los
casos, fueron las confesiones de corte historico las primeras en hacer su aparicion en la
arena religiosa. Como si se tratase de una caracteristica compartida en casi toda
Latinoamérica, el ingreso de las iglesias historicas fue posible gracias al apoyo que
obtuvieron por parte de los gobiernos liberales, mismos que trataron de mantener sus
intereses ideoldgicos anti-catolicos al permitir el ingreso de los evangeélicos. Lo que se
pretendia era el debilitamiento de la hegemonia de la Iglesia Catdlica a través del trabajo
misionero de los evangélicos. Tal estrategia resultaba mucho mas atractiva si se toma en
cuenta que el poder de dicha institucion religiosa se encontraba repartido entre ciertos
grupos de elite gobernante. EI argumento “liberal” en Guatemala no seria la excepcion.
Aunque con diferentes matices y contrastes variados, la historia de la llegada de los
protestantes al territorio centroamericano se inscribe dentro de lo que, a partir de esa época,
se convertiria en una especie de “tradicion” religiosa protestante latinoamericana; la
religién iria adquiriendo caracteristicas particulares, contextuales e irrepetibles en cada
region del continente. Asi pues, a principios de los afios veinte hicieron su aparicion en
Guatemala —de manera mas formal - las misiones protestantes. La primera en llegar por
invitacion de Justo Rufino Barrios fue la Iglesia Presbiteriana. Las rutas trazadas por los
presbiterianos tuvieron continuidad con la aparicion de la iglesia Centroamericana (con
similitudes doctrinales entre si), la iglesia “Amigos”, el Nazareno y posteriormente la
Metodista (Sanchiz, 1998: 45).

No cabe duda que una de las congregaciones con mayor arraigo en Guatemala,

incluso en la actualidad, es la Iglesia Centroamericana. Esta denominacion se caracterizaba
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por practicar un proselitismo celoso y sistematico con una clara perspectiva escatoldgica
(rasgo que compartiran las congregaciones pentecostales y neopentecostales), alejada
principalmente de cualquier interés por el trabajo social. Como lo apunta Le Bot, estas
caracteristicas se mantuvieron a pesar de los procesos de institucionalizacion vy
secularizacion que acompafaron su trabajo (ibid: 211)

Fue mas o menos en esa misma época cuando un pastor norteamericano llamado
William Cameron Towsend comenzo a poner en practica una estrategia de evangelizacion y
proselitismo que afios mas tarde mostraria su eficacia y que se extenderia a otros paises. En
muchos casos se mantuvo como una de las principales armas del trabajo misionero en
Guatemala, Mexico y buena parte del territorio centroamericano: me refiero aqui al
Instituto Linglistico de Verano (ILV). Esta instituciédn religiosa venia a cumplir uno de los
intereses primordiales de la obra evangélica: poder alcanzar a las comunidades de habla
indigena del territorio, mediante diversos cursos, logisticas y estrategias de adoctrinamiento
tales como la traduccién de la Biblia a las lenguas vernaculas. El ILV se instala
oficialmente en Guatemala en el afio de 1952. Pero fue alrededor de los afios treinta, en el
contexto de la dictadura de Ubico y los estragos de la crisis mundial, cuando el
protestantismo se arraigd de manera importante entre los indigenas, particularmente en su
vertiente pentecostal. Como lo menciona Le Bot: “El desarrollo del pentecostalismo
guatemalteco, preparado y mantenido por misioneros norteamericanos, se efectué ante todo
y sobre todo en el seno de la sociedad india” (Ibid: 111-112).

Pero los supuestos triunfos en nombre de la fe pronto cobraron en el pais un matiz
de caracter Unico y particular, mediante la apropiacion de las formas religiosas traidas del
exterior. Lo anterior dio lugar a la creacion de un protestantismo de caracter nacional que
“expresaba la realidad” del pueblo guatemalteco. Este injerto espiritual pronto se convirtio
en una expresion religiosa con caracteristicas vernaculas, que alcanz6 incluso otras

corrientes ideoldgicas y religiosas, incluyendo expresiones catélicas y costumbristas.

La presencia pentecostal: boom del movimiento evangélico en Guatemala

Cuando se habla de la historia de los protestantes en Guatemala, se requiere hacer un

recorrido histdrico que dé cuenta de la situacion politica del momento en el que arriban las
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primeras congregaciones evangélicas. Como se ha venido mencionando en parrafos
anteriores, se ha convertido en lugar comun recurrir a explicaciones sobre el impacto del
pentecostalismo que miran los contextos politicos, ideoldgicos y el papel de la violencia
provocada por la guerra como motor de cambio socio-religioso. Gran parte de los estudios
sobre el avance de las iglesias pentecostales coincide en sefialar la importancia de estos
topicos para poder comprender el avance del pentecostalismo y neopentecostalismo, sobre
todo entre los estratos indigenas y zonas marginadas. De estas investigaciones se
desprenden diversas posturas que analizan el papel del gobierno en su relacion con las
comunidades indigenas. En estos planteamientos se ha propuesto mirar la explosion
pentecostal como resultado de las politicas integradoras y como parte de los proyectos de
Estado. Asi, el avance de las denominaciones pentecostales y neopentecostales se encuentra
enmarcado dentro de una serie de factores endégenos que han favorecido en buena medida
la proliferacion y atomizacion de estas iglesias. El ingreso de los productores
agroindustriales en el mercado mundial a partir de los afios cincuenta y el desalojo de la
poblacion guatemalteca, crearon un estado de profundos cambios y conflictos politicos en
el seno de la sociedad; transformaciones e impactos sociales que llevaron a amplios
sectores indigenas a la busqueda de soluciones religiosas para sus problemas y conflictos.
Como lo menciona Pilar Sanchis: “[...] estas transformaciones llevaron a la poblacion
marginada y empobrecida a la busqueda de un sentido religioso para sus vidas,
demandando nuevas formas de interpretacion de la realidad, que hallaron en la oferta
salvacionista y premilenarista de las iglesias evangélicas” (Sanchis Ochoa, 1998:44).

Otro de los argumentos utilizados para explicar el hecho de que son las fuerzas
sociales las que mueven a los individuos a la conversion, es aquél que sefiala que fueron
precisamente las iglesias pentecostales las que menos misioneros norteamericanos
mandaron al territorio guatemalteco. En ese sentido resulta entendible el hecho de que el
surgimiento y desarrollo del pentecostalismo en Guatemala responda a una apropiacion del
discurso religioso traido del exterior, mismo que ha servido para tratar de resolver las
interrogantes de la vida practica de los individuos, dotando con un nuevo sentido la
desventura humana. Si bien se ha explicado el rapido arraigo que tuvieron las confesiones
pentecostales dentro de la realidad guatemalteca, resulta innegable el papel pionero de los

norteamericanos. Después del terremoto de 1976, los misioneros evangélicos vieron un
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cambio profundo en el pentecostalismo que se estaba gestando en Guatemala. Fue en ese
momento cuando la ayuda humanitaria por parte de las iglesias pentecostales
norteamericanas sirvio para aliviar el dolor de los damnificados. Como lo explica Canton

Delgado:

Los protestantes sufren asi un momentaneo retroceso hasta que, a fines de la década de los
50, los misioneros dan un giro trascendental al protestantismo guatemalteco. Es el principio
de la expansion pentecostal tal y como la conocemos hoy, que recibira un empuje decisivo
tras el devastador terremoto de 1976 y la llegada de las iglesias neopentecostales
norteamericanas para prestar ayuda a los muchos damnificados que dejé aquel suceso. A
una de estas iglesias pertenecia el general golpista Efrain Rios Montt, cuyo régimen
contrainsurgente de principios de los 80 elevo casi a religion de Estado un protestantismo
que, en su version neopentecostal, colabordé en los crimenes que ensangrentaron la
Guatemala de aquellos afios. A una de ellas pertenecia también Jorge Serrano Elias, que a
principios de los 90 demostrd la fuerza de un electorado protestante al ser elegido
democraticamente como el segundo presidente evangélico de Guatemala (Canton,
1999:153).

Asi pues, y bajo un argumento u otro, con la ayuda de la suerte en ocasiones y con
el esfuerzo del trabajo misionero, el crecimiento y avance de la obra pentecostal poco a
poco fue tomando arraigo, sobre todo en las regiones indigenas mas pauperizadas. La
primera iglesia pentecostal que se implantd en Guatemala fue la Iglesia de Dios del
Evangelio Completo alrededor del afio de 1929 (lbid: 51). Hoy en dia, las iglesias
pentecostales han continuado su crecimiento y, en muchos casos, las denominaciones
nacidas en Guatemala se han unido a aquellas que fueron traidas del exterior.

Si volvemos la mirada hacia otras latitudes de Latinoamérica podriamos
preguntarnos cudl es la razon por la que el pentecostalismo (y el protestantismo en general)
llega y se expande casi de manera simultdnea por todo el continente, presentando las
mismas caracteristicas que las que se sefialan para el caso guatemalteco. A pesar de las
similitudes en su desarrollo, cada lugar fue presentando formas de reapropiacion de las
diversas confesiones religiosas al propio contexto en el que se implantaron. Algunos paises
como Chile, Brasil y Argentina mostraron al principio un crecimiento acelerado de
conversiones al pentecostalismo y neopentecostalismo. Por otro lado, durante la década de
los afios ochenta Guatemala experimentd la mas grande de sus crisis economicas y sociales
(el sufrimiento de una guerrilla y las masacres perpetradas en el amplio territorio indigena).

Sin embargo, esto no sucedid en otros paises. (Como explicar entonces que las causas de
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las conversiones masivas en un pais como Guatemala sean el resultado de las politicas
opresivas del Estado y la violencia generada por la guerra? Quizas en un primer momento
este tipo de hipotesis pudo resolver algunas interrogantes. Sin embargo, después de haber
observado el camino que han seguido las conversiones religiosas en el territorio
guatemalteco, es posible afirmar que tales postulados carecen ya de un fundamento sélido.

En ese sentido, considero que los procesos de conversion protestante y
pentecostalistas no pueden entenderse sin antes revisar detenidamente las diversas etapas de
transformacion religiosa por las que ha atravesado el pais a través de su historia. Como es
de suponer, tales procesos fueron labrando el camino para que el impacto de las iglesias
pentecostales tuviera mayor exito entre las comunidades indigenas. Bajo este argumento es
posible afirmar que las conversiones masivas a las denominaciones pentecostalistas y
protestantes, no fueron sino el eco de una serie de profundas transformaciones que ya se
habian comenzado a dar en el campo religioso, tanto a nivel institucional como en el de la
préctica religiosa de cada pueblo. Entre estas transformaciones se encuentran procesos de
cambio estructural que habian afectado las relaciones sociales de los pueblos como
resultado de una economia debilitada que al mismo tiempo resquebraj6 las estructuras
comunitarias y los lazos de identidad colectiva. Segun lo afirma el trabajo de Yvon Le Bot,
en principio el movimiento de conversion religiosa aparece como un rompimiento con las
creencias tradicionales y “desde la ruptura del consenso comunitario hasta la penetracion de
la teologia de la liberacion, este hecho marca todas sus etapas” (Le Bot, 1995: 93).

Pero este movimiento de conversion fue provocado en parte debido al desarrollo de
la agricultura de exportaciéon y la expansion de los grupos ladinos por todo el altiplano
guatemalteco, asi como la influencia que tuvo en el pais el debilitamiento del papel
integrador de las comunidades. Tales actitudes se tradujeron en la falta de credibilidad en
las autoridades tradicionales al ceder un poder, en ocasiones excesivo, al papel de los
chamanes también denominados zahorines (ibid).

Pero la rebelion contra el papel y poder espiritual de los zahorines, asi como las
primeras conversiones, aparecen de la mano de las transformaciones del sistema de
explotacién y dominacién comandado por la Reforma liberal.* En parte estos cambios

estructurales se debieron a un marcado crecimiento demografico y las deudas

* Se abundaré sobre los zahorines y su papel dentro de la comunidad en el capitulo V1.
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histéricamente acumuladas con el exterior. Todos estos cambios drasticos provocaron un
estado de crisis que trajo consigo el resquebrajamiento de la unidad comunitaria y con ello,
del poder y autoridad civil y espiritual de los pueblos, fracturas sociales que provocaron en
buena medida las primeras conversiones religiosas (Ibid). Un factor decisivo que alento
todavia més las transformaciones estructurales econdmicas, sociales y religiosas en
Guatemala fue el impulso que en un primer momento produjo el desarrollo del sistema de
transporte.

El apoyo del exterior para mejorar el transporte colectivo provoco también que los
indigenas poco a poco abandonaran el trabajo en las fincas y en las plantaciones para
incursionar en la actividad comercial de manera méas asidua. Como es de suponer, este tipo
de transformaciones impulsaron desplazamientos dentro del pais en los que se produjeron
contactos con pobladores de distintas regiones que se sumaron al intercambio y la
transaccion comercial a pequefia escala, permitiendo generar una fuente de ingresos que si
bien no alcanzaba para alzarse como medio primordial de sustento, si fungia como
complemento al trabajo agricola, por lo que paulatinamente el comercio se fue convirtiendo
en una fuente importante de ingresos para la economia familiar. Como resultado de estos
cambios el comerciante indigena adquirié una especie de “presencia” frente al Estado por
lo que pudo recuperar en cierta medida una identidad positiva. Segun sefiala Le Bot:

La extincion de las deudas y el desarrollo de posibilidades de transporte permiten, sin
embargo, a una minoria indigena sustraerse del trabajo en las plantaciones y consagrarse a
la actividad comercial de tiempo completo. Esta se despliega fuera de los municipios de
pertenencia de los interesados, da lugar a incontables desplazamientos a través del pais, se
traduce en una diversificacion de los contactos (especialmente, con el mundo ladino) y una
recuperacion de la confianza en si mismo y en el mundo exterior. EI nuevo comerciante
(comerciante de fuera o comerciante indigena de larga distancia) se reconcilia consigo
mismo; recupera una identidad positiva. Se ve obligado a romper con el zahorin, cuyo
poder, en el contexto descrito, se funda en el reino de la desconfianza, del temor a si mismo
y a los demas, de la culpabilizacién y la dependencia. La indole de ese poder hace de la
ruptura una experiencia traumatica, paroxismica, una "“conversion" que para realizarse,
expandirse y traducirse en las relaciones sociales necesita alimentarse en nuevas fuentes de
legitimidad simbolica, constituir redes de solidaridad (los nuevos comerciantes establecen
nexos entre ellos y con no comerciantes; los convertidos son prosélitos celosos) y apoyarse
en instituciones (ibid: 93-94).
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Tales trastrocamientos en las estructuras formales, institucionales y de solidaridad
comunal asi como en las expectativas individuales, parecen entremezclarse también con los
intentos por parte de la Iglesia Catolica de reconquistar o retomar los altiplanos. A partir de
1945 la Accion Catolica (en sus inicios como especie de propagadores de la fe) tuvo un
papel fundamental en dichas empresas de reconquista espiritual, territorial y también de
dominio (Ibid: 93-94). Asi pues, el panorama religioso estaba conformado por la actividad
de las iglesias protestantes histdricas que habian llegado a los altiplanos a principios de los
afios treinta, asi como por la reactivacion de la Iglesia Catolica y su interés por recobrar el
territorio indigena. Los diversos movimientos pentecostalistas que ya se estaban gestando
resquebrajaron el monopolio de los sacerdotes mayas y las autoridades locales, provocando

la dispersion y proliferacion de una diversidad de instituciones.

La penetracion de esta y de las iglesias y sectas protestantes en los altiplanos, a partir de los
afios treinta y cuarenta, pone en peligro casi todo el monopolio del poder simbdlico que alli
ejercian las autoridades tradicionales, especialmente los zahorines; asimismo, introduce una
pluralidad institucional sin la cual las rebeliones y revueltas individuales dificilmente
hubieran desembocado en un movimiento religioso y social (93-94).

La transformacién en las estructuras sociales y el crecimiento de las instituciones,
coincidieron también con el contexto de una crisis politica cada vez mas evidente. Como
resultado de esto, en algunos sectores indigenas comenzaron a surgir congregaciones
religiosas con inclinaciones diversas tales como los catolicos renovados y pentecostales,
mismas que en poco tiempo se convirtieron en las dos principales expresiones religiosas -
“divergentes y rivales” - , afirma Le Bot, pero “estrechamente emparentadas, de una
revolucion silenciosa en el medio indigena” (lbid: 94-95). Junto a estas dos vertientes
religiosas se va dando una apertura democratica que trae como consecuencia una
“pluralidad” manifiesta en la abolicion de trabajos forzados, una relativa mejoria en los
salarios, asi como una diversidad de ofertas partidistas (Ibid). Como resultado de esta
apertura democratica (las consecuencias del golpe de Estado de 1954, la presencia de una
Iglesia Catolica renovada y el trabajo de las iglesias protestantes histéricas y
pentecostalistas), las ofertas religiosas se convirtieron en una especie de lucha conjunta

frente al poder local, y los lideres religiosos tradicionales, cediendo el paso a una batalla en
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contra del “paganismo” (lbid: 94-95). Sin embargo, la Iglesia Catdlica mostrdé al mismo
tiempo un interés sobre los mas desprotegidos, volcando su ayuda en las comunidades
apartadas, justo cuando el movimiento evangélico comenzo a tener mayor impulso. En ese

sentido, Sanchis Ochoa sefiala:

Es durante este periodo, cuando el protestantismo, en sus mdltiples facetas - pero,
especialmente la corriente pentecostal - , empieza a crecer con fuerza; es entonces también,
cuando la Iglesia Catdlica vuelca su atencién sobre el pueblo rural y pobre, convirtiéndose
pronto en uno de los bastiones de la resistencia campesina (Sanchis Ochoa, 1998: 56).

Asi, la importancia de estos movimientos radica en que la inferioridad social y
desconfianza en la que se encontraban estos grupos, tanto econdmica como politica, se veia
recompensada con la certeza de que eran elegidos por Dios para ser salvos, aspecto que los
distinguia del resto de los grupos sociales. Se consideraban a si mismos diferentes,
redimidos del resto del mundo, apartados del pecado, la inmundicia y el mal. Bajo esta
ilusion, su fe se convirtié en una autoestima capaz de ayudarlos a vivir dentro de un mundo
injusto (Ibid: 63). En ese sentido, el avance de las iglesias pentecostales se sirvio también
de creencias tradicionales tales como la fe en los milagros, asi como la preservacion de
elementos simbdlicos claves para el mantenimiento de la cultura. Tales practicas pasaron a
formar parte de los corpus doctrinales dentro de un mosaico sélido de creencias y rituales
que eran compartidos tanto por los costumbristas como por los pentecostales.

Conviene mencionar, que la “aparente” flexibilidad de las denominaciones
pentecostales, s6lo se muestra tal en determinados contextos y bajo el apego a doctrinas
especificas. En algunos casos las creencias pentecostales tienden a alejarse tanto de la
préactica del catdlico tradicionalista, como de la de los chamanes. Por otra parte, es un
desatino pensar que la Iglesia Catolica siempre se mantuvo alejada de “las costumbres”. Ni
el catolicismo mas tradicionalista ni el renovado, pese a los matices doctrinales y las
diversas tacticas de reevangelizacién que han implementado (Documentos de Puebla,
op.cit.), han logrado desarraigar del todo las creencias de los antepasados. Es posible decir
incluso (de acuerdo con la informacidn empirica recabada para esta investigacion), que han
sido mucho mas flexibles que otros grupos evangélicos frente a ellas. En ese sentido,

cualquiera de las estrategias o formas a través de las cuales los distintos movimientos o
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vertientes religiosas se han apropiado de la tradicién de los antepasados debe ser analizada
dentro del marco de reformulaciones estratégicas por parte de los actores y no como planes
0 ideologias disefiadas para impactar en determinado sector social. Son los sujetos
(inmersos dentro de una cultura) los que hacen flexible la doctrina y la inmutabilidad del
dogma. Es precisamente su capacidad creadora la que permite que ciertas confesiones
puedan ser aceptadas dentro de un contexto especifico partiendo siempre de su
cosmovision, misma que permite la readaptacion de las doctrinas traidas del exterior para
transformarlas en un producto propio, capaz de articular incluso el quehacer cotidiano
dentro de la comunidad.

Si bien es cierto que el pentecostalismo se ha mostrado en las Gltimas décadas como
una de las denominaciones religiosas mas exitosas alrededor del mundo, también lo es el
hecho de que en afios recientes ha mostrado un “estancamiento” respecto al nimero de
conversos (Garma, 2005). Sin embargo, lo que hasta hace afios se pudo ver como un
crecimiento de las iglesias pentecostales se debe a una serie de factores que han impactado
no sélo a este tipo de confesiones, sino a una gran variedad de opciones religiosas (el
catolicismo, los resurgimientos tradicionalistas, el New Age, las religiosidades afro
caribefias, etc). Al mismo tiempo, estos factores se encuentran inmersos dentro de una gran
variedad de contextos sociales, politicos, econémicos, globales e individuales, propios de
este siglo.

Como se ha visto, la historia del protestantismo y del pentecostalismo en Guatemala
es un camino inconcluso. Ha pasado por una diversidad de circunstancias que han influido
para que su expansion sea posible. Con todo, las causas de su desarrollo deben ser
analizadas a la luz de su historia y bajo el contexto de las culturas que le dan cabida. Si bien
es cierto que las iglesias evangélicas han tenido un crecimiento y arraigo importante en las
transformaciones religiosas de Guatemala, también es cierto que tanto los evangélicos
como los catolicos han sufrido una serie de reacomodos en el seno de sus doctrinas mismas.

Sobre este punto Martin apunta:

This is not to say that the Catholic Church is bereft of power. Evans, together with Edward
Cleary, emphasizes the emergence of kinds of Catholicism parallel to Pentecostalism, such
a as New Evangelization 2000. Indeed, Cleary holds that there is a general religious revival
in Guatemala generating a similar language and parallel conversion experiences, and that
both Pentecostalism and revitalized Catholicism can offer vehicles of ethnic renewal,
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bridges between tradition and modernity, and a new sense of self of self and responsibility
(Martin David, 2002: 124).

Sin embargo, y lejos de mostrar la arena religiosa como un campo de batalla por las
almas entre catolicos renovados, protestantes historicos y pentecostalistas, 1o que subyace
en el fondo de esas transformaciones es una religiosidad indigena, tan viva hoy como lo fue
ayer y que continta retroalimentando los contenidos simbolicos de las expresiones

religiosas traidas del exterior. Como lo apunta Borrell Velasco:

La tradicion catolica del cristianismo ya no es hegemonica en Guatemala porque hace ya
algo mas de un siglo que el protestantismo hizo su aparicion como alternativa en la escena
religiosa. Sin embargo, tampoco hoy la Iglesia Evangélica permanece inmutable, ha
evolucionado hacia componentes pentecostales y neopentecostales segun adquiria la
filosofia de avivamiento y revitalizacién de lo ya conocido. Afirma Geertz que

(...) en medio de grandes cambios, persisten grandes dilemas, de igual modo que persisten
las respuestas establecidas para ellos. De hecho, las respuestas parecen desarrollarse con
mayor decision en la medida en que funcionan con menor eficacia (1994:144) (2001: 69).

A pesar de las diferentes corrientes religiosas que han tratado de evangelizar las
conciencias de los pueblos mayas durante poco mas de cinco siglos, la creencia en las

palabras de los antiguos se ha mantenido.

El trabajo protestante en Huehuetenango

En este apartado trataré de presentar algunos datos generales sobre la historia y llegada de
las primeras denominaciones protestantes al territorio que comprende el departamento de
Huehuetenango y particularmente a la zona de los Cuchumatanes. Se trataran de explicar
los medios y las causas que posibilitaron el avance de estas congregaciones, asi como los
métodos empleados para lograr la “evangelizacion” de esta zona geografica. Conviene
sefialar que reconstruir la historia de los protestantes es una labor compleja en tanto que, a
diferencia de la Iglesia Catolica, las confesiones evangélicas no se caracterizan por dejar
evidencia escrita de sus actividades misioneras a través del tiempo, ni de su jerarquia dentro
de sus iglesias, de sus normas o reglas doctrinales. Podria decirse que en términos generales
no muestran demasiada preocupacion por describir la historia y evolucion de sus iglesias.
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Son verdaderamente raros los casos en los que se guardan registros sistematicos de las
primeras misiones, asi como del numero de conversos o de los fundadores de sus
denominaciones. Los estudios que se han elaborado para tratar de reconstruir su historia se
basan principalmente en el testimonio oral y en algunos escasos documentos.

Mencidn especial merecen los trabajos de Virginia Garrard-Burnett por el esfuerzo
realizado y la sistematicidad en la recuperacion de los datos asi como en la indagatoria
respecto a la historia de los protestantes.

Como se ha sefialado anteriormente, para esta parte de la investigacion se hara una
breve aproximacion a la historia de las primeras confesiones evangélicas mediante la
lectura de un documento redactado por la Iglesia Centroamericana, que da cuenta del
crecimiento de las iglesias evangélicas en esta parte del territorio guatemalteco. Considero
que la lectura de este texto es importante por diversas razones. En primer lugar, nos
presenta la vision de los hechos desde la perspectiva de los actores, al mismo tiempo que
nos deja entrever importantes elementos para el andlisis discursivo mediante la
construccion textual que se hace en tanto narradores y productores del texto. Por otra parte,
considero que es un documento valioso ya que expone los inconvenientes, penas y trabajos
que tuvieron que pasar los primeros misioneros para poder conseguir los frutos deseados a
través de la predicacion en diversos pueblos. La importancia de tomar en cuenta estos
hechos responde a mi interés por mostrar la manera en la que las empresas de
evangelizacion, tanto catélicas como protestantes, han utilizado los mismo métodos de
evangelizacion. Los discursos esgrimidos para tratar de explicar la presencia de la “mano
de Dios” en sus empresas de conquista espiritual, asi como la manera en la que los primeros
misioneros sufrian reveses frente a la insistencia de los indios por permanecer fieles a sus
creencias pasadas, parecen resurgir como eco interminable de un canto de resistencia
eterna.

Sobre esto habla el documento que lleva por titulo “92 afios del evangelio en
Huehuetenango”, cuando explica el trabajo que con anterioridad habian realizado los
misioneros catélicos “Estos siervos de Cristo, aun cuando traian el Evangelio envuelto en
sotanas, traian el evangelio...” (92 afios del evangelio, ms: 9).

Segun se narra en el documento, fue a finales del siglo X1X cuando un “hermano”

que vivia en Dallas, Texas, y que tenia mucho prestigio, al escuchar de las misiones
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mundiales se interesdé por el trabajo misionero en Centroamérica. Asi pues, decidid
establecer y formar lo que seria la Mision Centroamericana, como se le conoce hasta el dia
de hoy. En primera instancia se establecié esta misién en Costa Rica, pero con el paso del
tiempo se fue moviendo hasta llegar a Guatemala. En el afio de 1899 un hombre llamado
Eduardo Bishop lleg6 a la capital para comenzar con el trabajo. Se pusieron de acuerdo con
los presbiterianos, quienes también habian avanzado con el trabajo misionero en esa época,
y quedaron de acuerdo en dejar la parte norte de la ciudad capital y el sur a la iglesia
Centroamericana (Ibid: 10-11).

Después de la Ilegada de estos primeros misioneros, arribé a territorio guatemalteco
el misionero llamado Francisco Toms, pilar en la construccion y el trabajo misionero en el
departamento de Huehuetenango. Llego a la regidén huehueteca junto con su esposa y sus
dos hijos, decididos a comenzar el trabajo evangelistico para difundirlo hacia todo lo ancho
del departamento (Ibid: 11-12).

Como sucedio en las primeras empresas de evangelizacion catélica, algunas veces la
predicacion obtenia pequefios triunfos y otros eran rotundos fracasos que los dejaban en el
desanimo total. Los testimonios que se narran sobre los primeros conversos al
protestantismo en el departamento no dejan de llamar la atencion por el grado de
idealizacion (casi milagrosa) con el que se les describe. Segun lo narra el documento, habia
ocasiones en las que las conversiones se producian tan solo con escuchar los servicios
religiosos. Despues de los cultos, los indios quedaban maravillados pues decian no haber
escuchado cosas tan bellas. Como suele suceder, algunos de los retrocesos en el trabajo
misionero y evangelistico era culpa de “las mentiras de los sacerdotes”, quienes instaban a
la gente a que no asistiera a los cultos protestantes, valiendose de cualquier cantidad de

argumentos:

Al salir del servicio muchos dijeron que nunca habian oido algo tan bello. Pero gracias a las
mentiras y amonestaciones del cura, muchos ya no vienen a los cultos. Ademaés se difundio
el rumor que la imagen en el ataud de vidrio en la iglesia catolica estaba sudando, y eso por
la llegada de los evangelistas. Unos hombres fanaticos de un lugar cercano aseguraron que
nos matarian. En respuesta a esas amenazas las autoridades enviaron a unos soldados que
rodearon nuestra habitacion para protegernos mientras dormiamos (Ibid: 13).
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Asi pues, las historias de conversion cuentan cdmo gente de diversas ocupaciones
fueron aceptando las verdades del evangelio. Uno de los principales propagadores de la fe
evangélica fue el llamado coronel Juan G. Castillo, quien resulto ser un gran trabajador en
la obra y quien logré la predicacion evangelistica entre los pueblos de habla mam. Més
adelante también aprendi6 algunos versiculos en k “anjobal, para poder evangelizar a los
hablantes de esa lengua (Ibid: 13). Segun lo narran las historias evangélicas, la gente que
aceptaba el evangelio lo hacia “como por obra de la mano de Dios y de manera milagrosa”.
Asi pues, gente que los misioneros consideraban que se encontraba esclava por el licor, con
tan solo escuchar la predicacion de la Palabra “salian convertidos a los pies del Sefior”. Sin
embargo, no siempre fue tan facil y en ocasiones los “inconversos” mostraron su rechazo
frente a las congregaciones evangélicas que recién habian comenzado su trabajo, arrojando
piedras y palos contra las casas donde realizaban sus cultos de adoracion (Ibid: 13-14).

La historia de las primeras incursiones no dejan de recordar las narraciones de los
cronistas del siglo XVI o la de los aventureros que cruzaron la sierra de los Cuchumatanes
en la década de los cuarenta. Asi, el trabajo de evangelizacion y supervision de la obra
misionera de las primeras denominaciones evangélicas se realizo a pie o sobre una mula, en
recorridos que resultaban extremadamente cansados. Los primeros misioneros protestantes
iban acompariados de los nuevos creyentes y en sus viajes de visita pastoral vendian biblias

y otro tipo de literatura evangelica:

El mismo hermano Toms viajo por todo el Departamento a lomo de mula, y en sus cartas
describe estos viajes que llevaban de 10 dias hasta un mes, a veces. Iba siempre predicando
y siempre viendo fruto de su predicacion. Su hijo, Heberto, lo acompafiaba frecuentemente
y ya principiaba a predicar también, y el hermano Magdaleno Garrido, quien habia
colaborado en la obra en San Marcos, desde el afio 1901, vendiendo Biblias y otra literatura
evangélica, también lo acompafiaba, o iba solo acompafiado de los nuevos creyentes,
quienes tenian un deseo fervoroso de compartir las bendiciones que ellos ya habian
recibido. En febrero de 1909, apenas unos dos afios después de su llegada, escribio el
hermano Toms: “Hemos viajado por territorio nuevo; pasamos por muchas aldeas y
tuvimos el privilegio de predicar el Evangelio publicamente en casi todas ellas, alcanzando
siempre de 50 a 125 personas que oyeron la Palabra de Dios por primera vez. También
distribuimos muchos tratados y porciones de la Palabra. Aqui en el centro, la obra sigue
creciendo. Muchas personas estan aceptando la verdad, y varios estdn pidiendo su
bautismo” (Ibid: 14).
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La similitud de las empresas misioneras evangélicas con las primeras incursiones de
los frailes catdlicos no dejan de sorprender por la manera de explicar las conversiones de
los indigenas, su disposicion a escuchar el evangelio, asi como el deseo que manifestaban
por recibir las aguas del bautismo.

Tan s6lo a manera de ejemplo podemos mencionar lo que apunta uno de los
documentos del Archivo Vaticano Secreto donde se muestra la manera en la que los

manchés del area de Coban, al encontrarse con los frailes les pedian las aguas del bautismo.

Al caer del sol vinieron los indios que habitaban de la otra parte del cerro y
nos hicieron un corto breve en su lengua y cualquier elegante razonamiento
preguntaronos a que ibamos a su tierra, y habiéndoles dicho que éramos
criados de dos grandes sefiores, uno del Cielo y de la Tierra, y otro de la
Tierra, que nos enviaban a que les ensefiasemos el camino del Cielo
haciéndoles cristianos, y echandoles el agua del Espiritu Santo...

Salimosles al encuentro y en su semblante conocimos que quienes veian tan
muertos de miedo no tenian &nimo para matarnos. Cogi a uno por la mano y
dijele si venia a matarnos. Largd el arco y las flechas, quedando temblando
como unos azogados. Sosegamosle, diles un poco de sal, unas cuentecillas, un
rosario a cada uno, y habiendo vuelto algo en si los mandé me buscasen la
gente de aquella casa y de alli a dos horas entr6 una familia cuya cabeza era
un indio hijo de un indio de Coban que se habia retirado a aquellas montafas,
a quien llamamos don Juan Pot, y una vieja de mas de 100 afios a la cual
habiéndole dicho algo de nuestra santa fe catolica, de la preciosidad del agua
del santo bautismo, con lagrimas en los ojos nos pidié el agua del Espiritu
Santo, y yo, juzgandola moribunda [y] teniendo por cierto (como sucedio) el
que no la habiamos de hallar viva cuando volviésemos, la bauticé con otros
nifios que me dieron. Conseguimos con ellos que se poblasen alli e hicimos
con ellos lo mismo que en el primer pueblo. ...(apud Ruz , La Iglesia en el
area maya, 1999: 188-191).

Sobre este tipo de conversiones, “producto de un milagro y la mano de Dios”,
podemos mencionar también la referencia de fray Francisco Vazquez sobre algunos
indigenas del area quiché, quienes después de bautizados mostraron tal lealtad que, a decir
del cronista, “como si fueran cristianos viejos...”, colaboraban incluso con la causa de los
religiosos trayendo al bautismo a muchos indios que se habian ido a los montes,
catequizandolos y despojandolos de las concepciones “horrorosas” que sobre los espafioles
tenian (Véazquez, op.cit., t1, L1: 19-20).
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Del mismo modo que como sucedié con los misioneros catdlicos, en las empresas
protestantes, después de la predicacion, vinieron también sufrimientos como la persecucion
y el vituperio. Dice el coronel Castillo: “No es por demas mencionar que hubo grandes
persecuciones para los sefiores Toms, y afiadimos, también para los creyentes, y aln para
sus hijos” (92 afos del evangelio, op.cit: 15).

Pero a pesar de eso los hermanos Toms querian que la obra evangélica se extendiera
mas alla de las fronteras de la cabecera por lo que trataron de difundir la Palabra en los
alrededores comenzando el trabajo misionero también en Chiantla, Malacatancito y otros
sitios cercanos. Conviene mencionar que el trabajo arduo se dio en los municipios
indigenas del departamento, mismos que conforman la gran mayoria de la poblacién del
area de Huehuetenango.”

En todos estos lugares pronto comenzaron a ver el fruto de sus predicaciones y su
trabajo, excepto por Chiantla, en donde los resultados de la obra misionera tardaron mas en
llegar. En la mayoria de los casos, los nuevos conversos trabajaron sin recibir un salario por
esta labor por lo que se mantenian con base en lo que percibian como jornaleros o bien del
comercio y consumo de sus cultivos. Predicaban solamente por el “amor a la obra de Dios”.
En aquellas épocas la Unica iglesia organizada formalmente era la de la cabecera
departamental, aunque con el paso del tiempo la obra se fue difundiendo por todas partes,
segun el trabajo y los deseos de los misioneros encargados de la evangelizacion. Como era
de esperarse, en el principio de la evangelizacion protestante se empez6 a correr el rumor
de gue los que trabajaban para la obra evangélica asi como los primeros conversos recibian
una paga por ello (92 afios..., p: 16). Como se ha visto, el trabajo sistematico de las
primeras misiones y la evangelizacion descansé en los hombros de la iglesia Presbiteriana y
la Centroamericana, quienes compartieron esfuerzos y se repartieron entre si las almas de
los primeros conversos. Segun lo narra el documento que hemos citado, también se sumo al

trabajo la “Mision de los amigos para trabajar en Chiquimula” (lbid). Es importante

% En la actualidad los municipios que conforman el departamento son: la cabecera departamental, Chiantla, La
Libertad, Aguacatan, Malacatancito, Tectitan, Nenton, Santa Eulalia, Colotenango, la Democracia,
Jacaltenango, San Pedro Necta, San Rafael Pétzel, San Gaspar Ixil, San Sebastian H., San Juan Ixcoy, San
Juan Atitan, Concepcion Huista, San Antonio Huista, Santa Ana Huista, San Andrés Cuilco, San Pedro
Soloma, San Rafael La Independencia, San Sebastian Coatan, San Miguel Acatan, Santa Barbara H., Todos
Santos Cuchumatédn, Santa Cruz Barillas, San Idelfonso Ixtahuacdn, San Mateo Ixtatan, Santiago
Chimaltenango (Ibid: 35).
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mencionar que a medida que avanzaba el trabajo y las conversiones, era necesario que los
frutos de la expansion de estas misiones se materializaran a traves del establecimiento de
estudios biblicos, pequefios templos y sobre todo en la construccion de escuelas que con el
tiempo sirvieron de baluarte para “sembrar” la fe en los conversos y arraigarse en el
panorama religioso guatemalteco. Asi, y tomando en cuenta la importancia de brindar
educacion con una clara orientacion cristiana evangélica, se abrid el colegio llamado “La
Aurora”, el cual comenz6 a impartir clases el 11 de junio de 1920 con un total de 25
alumnos. En ese mismo dia se dio ingreso a 12 alumnos para que recibieran educacion
teoldgica formal en el Instituto teolégico (Ibid: 21). De acuerdo con la tradicion evangélica
en Latinoamérica, y siguiendo modelos de proselitismo ya probados en otras partes, justo
en ese mismo afio se comenzaron a realizar campafas evangelisticas de manera intensiva en
la cabecera departamental. Por lo general a estas campafias se invitaban a evangelistas de
renombre provenientes de otras partes de Latinoamérica, quienes contaban también con
gran importancia y participacion activa en estas actividades religiosas. La labor de algunos
evangelistas extranjeros era la de “alentar y nutrir” méas al selecto grupo de predicadores.
Tales campafias tardaban varios dias y se acompafiaban con musica y diversas actividades
para lograr atraer a nuevos conversos (lbid; 22).

Pero uno de los intentos mas serios por tratar de consolidar el trabajo evangelistico
fue el de traducir la Biblia a las distintas lenguas indigenas (mam y k'anjobal
principalmente) que se hablan en el departamento de Huehuetenango. A los ojos de los
evangelizadores protestantes, los verdaderos frutos de la predicacion de la Palabra no se
verian sino hasta poder alcanzar a “las almas” de los pueblos autoctonos a traves de sus
propias lenguas, haciéndoles llegar las verdades eternas del evangelio a través de su propio
idioma. Asi pues, en el afio de 1921 y con la “necesidad”® de difundir el evangelio entre los
indios, nueve misioneros se reunieron para ponerse de acuerdo al respecto y planear las
primeras estrategias de traduccion de la Biblia (Ibid: 23 ss).

A pesar de las dificultades que se presentaban, los frutos del trabajo misionero se
siguieron dando. A medida que el trabajo se consolidaba, pequefios grupos se iban
formando en los distintos pueblos del departamento y en toda la region de los

Cuchumatanes. Uno de los lugares que cobraria con el tiempo gran importancia como

¢ Comillas mias.
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centro de trabajo misionero y punto de organizacion de las misiones fue Ixtahuacan. Poco a
poco se fueron creando grupos de oracion, al mismo tiempo que se avanzaba en la
construccion de pequefios templos en Barillas, Ixtahuacan, San Pedro Necta y la cabecera
departamental. Después de varios intentos, se logré organizar y abrir el Instituto Biblico
Centroamericano el 5 de febrero de 1929 (Ibid: 28). A medida que la obra iba creciendo se
vieron en la necesidad de dar los primeros pasos para organizar el crecimiento eclesial. De
ahi que se haya organizado el 15 de marzo el Consejo Departamental de Huehuetenango, el
cual tenia como funcién principal distribuir pastores a cada iglesia para realizar el trabajo
eclesial (Ibid: 32). Asi pues, las primeras iglesias que formaron el Consejo Departamental
en el afo de 1935 fueron la de Barillas, San Pedro Necta, Ixtahuacan y la cabecera (Ibid:
34). De hecho, para el afio de 1939 éstas eran las Unicas iglesias organizadas oficialmente
ademas de la de Santa Eulalia (Ibid: 36).

Pero no fue sino hasta el afio de 1955 cuando se pudo traducir al k"anjobal el Nuevo
Testamento, mientras que la primera Biblia traducida a este idioma se publicé en 1989
(ibid: 46). El Nuevo Testamento traducido al chuj de San Mateo Ixtan se publicé en 1970 y
mas tarde se hizo una revision del mismo en el afio de 1993 (Ibid: 47). En San Sebastian
Coatén se publico en el afio de 1970 (Ibid).

Asi pues, el trabajo sistematico se mantuvo, mientras que las formas de evangelizar
fueron cambiando de acuerdo a las necesidades de cada localidad. Del mismo modo, los
métodos proselitistas empleados se hicieron mas elaborados con el paso del tiempo. Sin
embargo, la apertura hacia otro tipo de iglesias fue haciendo que la arena religiosa
comenzara a ser disputada por otras corrientes doctrinales y religiosas como las de los
testigos de Jehova, los mormones o las iglesias pentecostales, mismas que para ese
entonces ya habian comenzado con fuerza su labor evangelistica en el territorio
guatemalteco. En razdén de lo anterior, se emprendieron arduas campafias de re-
evangelizacion y readoctrinamiento de los conversos para que pudieran afrontar las
ensefianzas de los nuevos grupos religiosos (ibid: 48).

El crecimiento de las iglesias y la importancia que ya se le daba en ese entonces al
trabajo en las zonas indigenas hicieron necesaria la conformacion de un Sub-Consejo del
Norte para dar atencion a las iglesias indigenas, por lo que se tratd de que en este Consejo

estuviesen las iglesias de todos los idiomas del norte del departamento de Huehuetenango.
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A principios de los noventa se form6 el Consejo Regional Aguacateco, asi como los
consejos de San Mateo Ixtatan, San Miguel Acatan y el de Jacaltenango. Al paso que se
difundia la obra de la Iglesia Centroamericana, se iban abriendo otros institutos biblicos en
cada uno de estos lugares. Para esta época, y una vez que el trabajo se hubo consolidado se
empez6 a experimentar con uno de los mecanismos de proselitismo més eficaces y que
incluso en la actualidad se siguen utilizando para la predicacion de la Palabra: los
programas cristianos de radio. En el afio de 1955 sali6 al aire el primer programa de radio
evangeélico en la capital del pais. 25 afios mas tarde saldria al aire la primera radiodifusora
de San Sebastian H, la cual difunde sus programas a varias poblaciones del departamento y
de la region de los Cuchumatanes. En el afio de 1995 salié la Radio Coatense y en 1998 se
establecio la radio evangélica en la cabecera, tratando de difundir su sefial radiofonica hasta
las ciudades fronterizas y algunos puntos de México para tratar de difundir la obra
evangélica (Ibid: 57)’. El trabajo misionero alcanzé tal arraigo entre las poblaciones de la
zona que fue posible la apertura de varias clinicas en el departamento de Huehuetenango
(Ibid: 63). Lo anterior también consta en el “Reglamento de la Iglesia Evangélica Nacional
Mam” el cual fue aprobado por vez primera en las sesiones anuales del mismo que se
celebraron en Camojallito y La Democracia, Huehuetenango en el afio de 1976. En este
reglamento consta parte del trabajo misionero y social como la implantacion de escuelas,
Institutos y clinicas, asi como una sociedad misionera mayense, encargada de la
evangelizacion de las comunidades de habla indigena. En este documento también se
sientan las bases doctrinales, sus principales creencias y su organizacién jerarquica
(Reglamento Iglesia Evangélica Nacional Mam, 1990).

La presencia de la misién Centroamericana ha mantenido su papel protagénico en la
historia de Guatemala, sobre todo a partir de la segunda mitad de la década de los afios
setenta. La iglesia Centroamericana particip6 activamente en la reconstruccion de los dafios
del terremoto ocurrido en 1976, enviando ayuda a la gente que habia sufrido pérdidas.
Durante esta década y durante todo el periodo de la guerra, la Iglesia Centroamericana

mantuvo su postura y presencia en el territorio guatemalteco. A pesar de tener que padecer

" Este punto se puede comparar con el trabajo de Carolina Rivera, abordado con mayor amplitud en el
capitulo VI, en el cual se describe la importancia de las radiodisuforas evangélicas como medio de
proselitismo en la zona fronteriza entre México y Guatemala (Rivera Farfan, 2001: 32).
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la opresion de la guerrilla, extendié su labor hacia diferentes puntos del pais.® En la
actualidad cuenta con cerca de siete Consejos regionales que surgieron del Consejo
departamental de Huehuetenango. Sus nombres son los siguientes: Consejo Huehueteco,
Chuj Mateano, Chuj Coataneco, Aguacataneco mam (marquense, Ixcan de Comitancillo),
K anjobal, Jacalteco, Miguelefio (ibid: 78).

No obstante la aparente fuerza de las confesiones protestantes y su ya consolidada
presencia (susceptible de observarse en la creacion de diversos Consejos regionales y en la
fundacion de Institutos Biblicos, teoldgicos, escuelas y hospitales), los datos siguen
mostrando a la poblacion evangélica como minoria frente a una mayoria catélica. Si bien la
presencia de grupos protestantes y su trabajo misionero ya lleva varias décadas de
planeacion y desarrollo, la Iglesia Catdlica parece haber mantenido sélida su presencia en el
territorio.

Tan sélo a manera de ejemplo se puede mencionar la investigacion realizada por la
Diocesis del departamento de Huehuetenango Ilamada “Plan diocesano de pastoral”. En
este trabajo se detallan las posturas de la Didcesis respecto a la diversidad religiosa actual.
El documento presenta datos relativos a la etnicidad, densidad poblacional, confesiones
religiosas y preferencias confesionales, economia, situacion politica, migracion etc. Segun
la informacion presentada en este documento, el 70% de la poblacion huehueteca es de
origen indigena, siendo los mames y los k’anjobales los grupos méas numerosos del
departamento. Se estima que cerca del 30% restante de la poblacion es ladina (Plan... 2000:
1). La ubicacidn de las culturas indigenas en el departamento se encuentra distribuida de la

manera siguiente:

La poblacion mam se localiza en los municipios del sur-occidente del departamento: Santa
Barbara, San Sebastian H., San Juan Atitan, Santiago Chimaltenango, San Rafael Pétzal,
Colotenango, San Gaspar Ixchil, Ixtahuacan y Cuilco. Al centro del departamento: Todos

® Esta iglesia obtiene su personalidad juridica como grupo religioso en el afio de 1979: “El pregonero de
noviembre de 1977 informa que los hermanos Arturo Herrera y Orbelio Villatoro habian hecho viajes a la
Capital para gestionar personalidad juridica para el Consejo, la cual les fue concedida el 3 de enero de 1979,
por lo que la mayor parte, si no todos los terrenos de las iglesias e instalaciones que hemos mencionado se han
podido inscribir bajo el nombre del Consejo de Huehuetenango (92 afios del evangelio: 79).
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Santos y parte de Chiantla. La poblacién q“anjobal se localiza en los municipios del norte y
parte del centro del Departamento: SanJuan Ixcoy, Soloma, Santa Eulalia, San Rafael la
Independencia, San Miguel Acatén y Barillas. La poblacidn jacalteca: en los municipios de
Jacaltenango , Concepcidén Huista y Nentdn. La poblacion chuj: se localiza en los
municipios de San Mateo Ixtatan y San Sebastian Coatan. La poblacion aguacateca: ocupa
el municipio de Aguacatan. La poblacion kiché se localiza en Aguacatan, Malacatancito y
parte de Chiantla (Ibid: 2).

Como se ha visto en péaginas anteriores, esta diversidad humana y geografica ha
representado una riqueza cultural que en cierto modo ha dificultado los constantes intentos
(catolicos y protestantes) por arar el campo religioso de los pueblos indigenas huehuetecos.

En la actualidad, se estima que cerca del 65% de la poblacién huehueteca es
catdlica. Como es de suponer, la mayor parte de esta porcién es indigena. De acuerdo con
algunos datos, son las comunidades de habla k’anjobal las que cuentan con mayor
poblacion catdlica. En términos generales, se calcula que un 17% de los huehuetecos
afirma pertenecer a alguna confesion evangélica, mientras que el 13% dice practicar la
“costumbre” (sea lo que eso signifique). El porcentaje restante de la poblacién asegura
pertenecer a “otra” religion o no tener “ninguna” (Ibid: 3).

En ese sentido, y bajo estos numeros, la Iglesia ha puesto en marcha programas de
ayuda comunitaria, asi como diversas estrategias de catequizacion y trabajo pastoral en la
Didcesis a fin de recuperar el terreno perdido frente al trabajo de las congregaciones
protestantes. Al mismo tiempo, ha dejado en claro su preocupacion por realizar un trabajo
que se interese en la evangelizacion desde las culturas autéctonas.®

Actualmente la Iglesia catélica también cuenta con varios tipos de grupos y
organizaciones como lo son: Pastoral social, Pastoral juvenil, Pastoral educativa, Pastoral
de catequesis y la Pastoral vocacional (Ibid: 15). Como su nombre lo indica, cada una de
estas lleva a cabo una labor enfocada a las areas sociales y comunitarias especificas. El
objetivo no sblo es el de adoctrinar o catequizar, sino también el de llevar programas de
desarrollo social y comunitario en el departamento. A su vez, el trabajo eclesiastico esta
organizado jerarquicamente a través de Consejos y Asambleas. La division se estructura de
la siguiente manera: Consejos comunitarios, Consejos parroquiales, Consejo decanal,

Asamblea diocesana, Comision diocesana de pastoral y el Centro diocesano de formacion
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pastoral. Asimismo, la Didcesis cuenta con escuelas parroquiales en Santa Cruz Barillas,
Santa Eulalia, San Pedro Soloma, San Miguel Acatan, Aguacatan, Chiantla, Malacatancito,
Ixtahuacan, Colotenango y Camojalito (Ibid: 16). También cuenta con algunos orfanatos en
Malacatancito e Ixtahuacan (Ibid: 17).

Como se puede apreciar, la Iglesia catélica ha mantenido su orientacion social en la
diocesis de Huehuetenango. Del mismo modo, ha dejado clara su intencion de adoctrinar,
reevangelizar y trabajar para el mantenimiento de las costumbres, tradiciones y practicas
culturales de las etnias pertenecientes al Departamento. Al mismo tiempo, ha manifestado
su preocupacion frente al avance de las diversas congregaciones de tipo protestante y
pentecostal, mediante un constante llamado a los fieles a seguir en la linea de sus creencias
catolicas.

Lo anterior no es mas que una muestra de los constantes jaloneos por los que a
pasado la evangelizacion de esta parte del territorio guatemalteco. A través de la historia se
han podido observar los continuos intentos por conquistar la espiritualidad de los pueblos
indigenas de Huehuetenango y los Cuchumatanes. Como lo muestran dichos procesos, ha
guedado claro que los métodos empleados no siempre han rendido los frutos deseados.

Este capitulo ha tenido como objetivo presentar un breve acercamiento a la historia
de los procesos de evangelizacion por los que han atravesado las comunidades indigenas
del departamento de Huehuetenango y particularmente los de la Sierra de los
Cuchumatanes. La importancia de lo anterior se basa en tratar de comprender la manera en
la que los procesos de evangelizacion han repercutido en la comunidad de Todos Santos,
como parte de una zona geografica y cultural sumida en dinamicas regionales de largo
alcance. Asimismo, se han tratado de explicar las causas y razones que conllevan al cambio
socio-religioso, mediante la revision de los métodos empleados para evangelizar a los
indigenas de esta parte de Guatemala. Como se ha podido ver, los discursos esgrimidos por
sacerdotes catolicos y pastores protestantes respecto a la religiosidad indigena han
mantenido interesantes paralelismos. Mas alld de tratar de comparar estrategias de
conquista espiritual a través del tiempo, se ha intentado mostrar la diversidad de
mecanismos empleados por los pueblos indios para resistir los embates de las distintas

evangelizaciones. Asi pues, no resulta muy aventurado suponer que lo que se observa a

% En razon de esto se creo un programa denominado “Evangelizacion desde las culturas”: se encarga de velar
para que se mantenga una conciencia de valoracion de la cultura propia, por medio de la conservacion de
mitos, historia y mentalidad sobre la vida, la comunidad y las cosas (Pastoral, 2000:15)..
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través de la historia de la evangelizacion de los pueblos indigenas, es lo que ha ido

conformando la religiosidad maya del presente.
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CAPITULO V.-
TODOS SANTOS

Todos Santos Cuchumatdn es una comunidad mam perteneciente al departamento de
Huehuetenango, enclavada en el corazon de la sierra de los Cuchumatanes. Existe evidencia
arqueoldgica que muestra que el area estuvo ocupada desde el periodo clasico temprano, es
decir, desde aproximadamente 1500 afios antes de la era cristiana (Diagnostico de Todos
Santos, 1999: 7). En 1600 era pueblo de visita a cargo del convento de Cuilco (Ibid: 8).

Durante la Colonia pertenecio al corregimiento y después a la alcaldia mayor de
Totonicapan. No fue hasta el afio 1866 cuando Huehuetenango fue elevado a la categoria
de departamento (Ibid: 8-9). De ello habla la relacion geogréfica del mismo partido escrita
por don Joseph de Olavarreta, teniente de alcalde mayor de dicho Partido, quien dice en el
siglo XVI11 sobre Todos Santos Cuchumatéan lo siguiente:

Que estd en el dicho camino Real, estd totalmente destruido con la epidemia que ha
padecido en estos afios pasados, habiendo sido pueblo de muchos indios, hoy se compone
de trece tributarios, dista de diez leguas de la cabecera, su temperamento es frio y humedo,
su situacion en una loma metida entre dos cerros grandes con muchas quiebras, no
siembran otra cosa los naturales que el maiz, porque no lo permite el temperamento; hay
algunos rebafios de ovejas, crias de mulas y algun ganado vacuno (Apud, Mérida Vasquez,
1984:199).

En la actualidad, Todos Santos es uno de los municipios mas importantes de toda la
region, y uno de los mas visitados por el turismo extranjero en la Sierra de los
Cuchumatanes. EI municipio tiene una extensién territorial de 300 km2 Limita con los
municipios de Concepcion Huista y San Juan Ixcoy (al norte); Chiantla (este); y con
Santiago Chimaltenango (sur). Su geografia no es menos diversa e impactante que la del
resto de la region de los Cuchumatanes. Grandes montafias se elevan sobre la comunidad
cubiertas de bosques de pino y abetos, a tiempo que las corrientes de sus rios atraviesan el
pueblo de lado a lado. Este se localiza aproximadamente a 2, 481.1 metros sobre el nivel
del mar. Sus aldeas méas importantes son las de San Martin Cholguitz, Chicoy, ElI Rancho,
Mash y cerca de 52 caserios.

Hoy en dia son aproximadamente dos horas y media (partiendo desde Huehuetenango), las

que hay que transitar por sinuosas veredas para llegar hasta el municipio. Hasta hace cinco
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afios, poco mas de la mitad del camino era de terraceria, por lo que el ascenso se hacia mas
tardado. El gobierno y diversas organizaciones se han encargado de ir pavimentando poco
a poco la carretera que conduce a Todos Santos.*

Cuando se llega a la parte mas alta de la Sierra de los Cuchumatanes (la “cumbre”,
dice la gente) en el lugar denominado “Tres Caminos™, localizado en la aldea Paquix,
comienza el descenso a la comunidad. Las laderas se vuelven mas pronunciadas (o al
menos asi lo parecen) a medida que se desciende hasta el municipio. Tierra himeda y fria
reparte por el paisaje corrientes de aire impregnado con olor a pino. La lectura de su
geografia deletrea rasgos del quehacer humano en su entorno. A partir de la aldea El
Rancho, los trajes coloridos de los todosanteros comienzan a dibujarse de manera mas
abundante en el horizonte.

Todos Santos es una comunidad dindmica que crece dia con dia, por lo que ha
tenido que ir incorporando elementos del exterior para adaptarlos dentro de sus formas de
vida. La cabecera municipal se ha ido transformando de manera acelerada. Las
construcciones tradicionales de adobe han ido cediendo el paso a las casas de fabricacion
con materiales no perecederos.

Todos Santos se divide en aldeas, ranchos y cantones; algunos de estos deben su
nombre a las primeras familias que se fueron asentando en dichos lugares. De ahi que en el
municipio existan cantones y aldeas con nombres tales como: Los Jiménez, Los Lorenzo,
Los Lucas, Los Matias, Los Mendoza, Los Pablo, Los Pérez, etc. Algunas de las personas
que viven en dichas aldeas ya han perdido el apellido que los identifica con ellas, pero
todavia es posible observar que mucha de la gente mantiene el mismo nombre del lugar
donde viven.?

El “centro” es la parte mas densamente poblada de la comunidad y lugar donde se
localiza la mayoria de los servicios publicos. Es también el sitio donde se concentran las

congregaciones religiosas protestantes y catélicas mas importantes del pueblo. Alli se han

1 - . . . .
El servicio de autobuses se ha incrementado en fechas recientes, pues hoy en dia son aproximadamente 13
vehiculos los que suben a la comunidad todos los dias.

2 . . . .
Cabe decir, que al igual que como sucede en algunas partes del estado mexicano de Chiapas, los nombres
comunes son considerados apellidos (como seria el caso de Juan o Pablo, por mencionar un ejemplo).
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establecido ademas las oficinas de organizaciones gubernamentales y no gubernamentales
(ONGS).

La comunidad tiene un patrén de asentamiento compacto de alta densidad pero se
vuelve disperso a medida que uno se aleja del centro del poblado. En términos generales es
posible decir que este patrdén de asentamiento tiende mas a la dispersion sobre todo en las
aldeas y cantones mas alejados de la cabecera municipal. Es imposible no percatarse de lo
accidentado de la geografia que rodea a la comunidad. Las elevadas montafias y cerros que
la cubren sirven de cobijo a numerosas viviendas que se han construido a sus faldas o bien
en sus rincones mas altos. No es dificil suponer que la dispersion en su patron de
asentamiento, asi como las caracteristicas geograficas de la comunidad, posibilitan la
existencia de una gran diversidad de actividades. Quienes viven en las aldeas mas alejadas
0 en las cumbres de los cerros bajan todos los dias, desde muy temprano, para aprovechar
mejor el dia y realizar sus compras o bien ir a “hacer un mandado” (como le Ilaman ellos).

El poblado cuenta con una gran cantidad de servicios publicos entre los que se
encuentran tiendas de abarrotes®, barberfas, farmacias, servicios telegraficos y postales®,
sastrerfas®, perfumerfas, licoreras etc,.®

En la actualidad también cuenta con varios hoteles. Tres de los mas importantes se
localizan en el centro del poblado. Dos de los hoteles mas importantes hoy en dia son:
“Casa familiar” y “Hotelito Todos Santos”. Este Gltimo es el que cuenta con mejores

instalaciones y el que se encuentra en mejor estado.’

% en los que se venden articulos tales como refrescos, dulces, pan, articulos de limpieza, cubetas, tuberfas y
cafios, juguetes de plastico, tan sélo por mencionar algunos

* Manejan el envio de dinero por correo desde Estados Unidos.
> Tan s6lo en la calle principal del centro del poblado existen alrededor de cinco o seis sastrerfas donde se
confeccionan los trajes tradicionales para uso de los todosanteros),

6 También cuenta con tiendas de articulos electrénicos y de fotografia (no existe servicio de revelado),
dentistas, juzgados, restaurantes, cuenta con tres escuelas de espafiol y mam para extranjeros, funerarias,
papelerias, teléfonos publicos (existen aproximadamente cinco lugares para hacer llamadas al extranjero,
aunque establecer comunicacion resulta muy complicado debido a los cerros que cubre en poblado y que
hacen dificil realizar llamadas hacia el exterior), talleres de carpinteria, comedores, dos mercados y alrededor
de tres hoteles que sirven para dar posada a los turistas que diariamente se dan cita en la comunidad asi como
a la gente que llega a trabajar por parte de alguna organizacion gubernamental y no gubernamental.

’ Cabe decir que aunque se denominan hoteles, no existe una infraestructura turistica propiamente dicha o
como se le esperaria. No tiene las comodidades que ofreceria un hotel en una ciudad. Generalmente son
construcciones de madera con camas que carecen de colchon y en su lugar se encuentran provistas de una
tabla de madera en donde los huéspedes se acuestan. Las que cuentan con un colchén, generalmente se
encuentran en mal estado. La mayoria de ellas apenas si tiene una letrina y los bafios son compartidos. Sin
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Pero el dinamismo de la localidad también se observa en la cantidad de ofertas
religiosas que existen. Cuentan con una iglesia catolica y cuatro pentecostales: Iglesia de
Dios del Evangelio completo, Eben-Ezer, Iglesia evangélica Monte Sinai® y otra més que
no ha sido muy bien aceptada debido al énfasis que ponen en venerar sélo una de las
personas de la Trinidad (El Hijo). También existe una congregacion protestante historica
Ilamada “Iglesia centroamericana Mam”. Es tal la cantidad de iglesias evangélicas, que
incluso varios templos catolicos insisten en poner arriba de la puerta principal un letrero
que dice: “Iglesia Catolica”, a fin de poder diferenciarlas de las evangélicas.

El palacio municipal ha sufrido algunos cambios a través del tiempo. En la
actualidad se le ha construido un pequefio parque con un quiosco, perfectamente habilitado
con bancas y una fuente. Ademas de ser el centro de tramites legales relacionados con las
autoridades municipales, es un espacio de constante interaccion social. La gente se detiene
en este lugar a conversar, o simplemente a observar el paisaje.” También se utiliza este
espacio publico para realizar fiestas populares o incluso bailes con marimba. Llama la
atencion el hecho de que todavia siga funcionando la antigua carcel que se utilizo durante la
época de la guerra para encarcelar a los que se suponia estaban de lado de los rebeldes. En
la actualidad sirve para sancionar a las personas que son detenidas por provocar disturbios y
escandalo en las calles, o bien para sancionar a los jovenes “cholos” o a las “maras”, como

se conoce a los pandilleros.™

embargo, en la actualidad existe un hotel (el mas importante de la comunidad por los servicios que ofrece y la
cantidad de turistas que alberga), que cuenta con bafios limpios y cuartos con piso de mosaico y construccién
de block, perfectamente decorado y pulcro. El propietario de este hotel es un profesor de los mas reconocidos
en la comunidad y de filiacion pentecostal. Siempre esta al pendiente de que su casa y los cuartos del hotel asi
como los bafios se encuentren limpios. Tiene un cargo importante a nivel comunitario. EI mismo ha dicho que
su principal preocupacion es que el pueblo de Todos Santos se mantenga limpio, asunto de vital importancia
para la comunidad.

¥ Se abundara mas sobre las iglesias, la religiosidad y su historia en un el siguiente capitulo.

® Los cambio en la comunidad son acelerados. Hasta hace cinco o seis afios, no existia parque junto al Palacio
ni el quiosco. Del mismo modo, varios de los espacios publicos han ido cambiando su fisonomia de manera
dréastica. Buena parte de éstas transformaciones se debe al papel que han jugado diversas organizaciones,
particularmente desde la década de los noventa. Desde ese entonces algunas comunidades empezaron a recibir
apoyos de instituciones (extranjeras y no gubernamentales) que se tradujeron en mejoras de los servicios
publicos.

10 En varias ocasiones tuve la oportunidad de presenciar encarcelamientos de jévenes que detienen por hacer
escandalo en la calle cuando se encuentran en estado de ebriedad. La sancién puede tardar de 24 a 72 horas,
dependiendo de la falta que se haya cometido. Como sucede en algunas comunidades del area maya, la carcel
se encuentra en la calle, a la vista de todos. En ese sentido, la sancién no solo consiste en privar de la libertad
temporal al individuo que comete la falta, sino que también busca el escarnio publico. Durante el tiempo que

131



El servicio de agua entubada es uno de los mas importantes para el municipio,
aunque conviene apuntar que el suministro escasea durante los meses mas secos. Las aldeas
de las partes bajas se abastecen de fuentes de agua natural y de los rios que bajan de las
montafias. Esta agua es almacenada en tanques para después distribuirse por las tuberias
que suben y bajan por los cerros, desde donde nacen los rios, hasta la comunidad. Tanto el
sistema de distribucion de agua como los tanques de almacenamiento son costeados por
diversas organizaciones (una de las mas importantes se llama DECOPAZ). Asimismo,
existe suministro de energia eléctrica, aunque los apagones suelen ocurrir de dos a tres
veces por semana. La electricidad puede tardar en restablecerse minutos, horas y en
ocasiones dos o tres dias.

Como se ha hecho mencidn anteriormente, el servicio de transporte es mas o menos
fluido, aunque en ocasiones también puede resultar azaroso desplazarse de un lugar a otro
debido a la irregularidad en el servicio mismo o a los desperfectos que por el uso rudo
llegan a sufrir los vehiculos.

Hoy en dia existen diversas compafias de transporte. Los transportistas mas
conocidos son los Velasquez, la “Concepcionera” (llega hasta el poblado de Concepcidn),
la Barillera y Pablo, entre otras.™*

Como ha sucedido en otras partes del territorio guatemalteco, el impulso que en las
ultimas décadas ha tenido el servicio de transporte ha servido en buena medida para abrir
mas las fronteras del comercio hacia otras regiones del pais. En ese sentido, las actividades
y dindmicas sociales dentro y fuera de la comunidad se diversifican de manera constante.
Buena parte de dichas transformaciones es el resultado del trabajo de algunos organismos

tales como DECOPAZ (Desarrollo Comunitario para la Paz. Organismo para el desarrollo),

dure el encarcelamiento, los familiares permanecen junto al preso. Le llevan comida, refrescos embotellados y
ofrecen su compafiia. También es comdn escuchar los regafios de los familiares por haber incurrido en tales
actos.

1 Hay trece viajes al dia para ir a Todos Santos y también para ir de Todos Santos a Huehuetenango. Hay
autobuses que salen desde Huehuetenango para Todos Santos cada hora desde las 3.00 am. hasta las 6.00 am.
Después sale un autobls a las 11:00 am; y no vuelve a salir otro sino hasta las 4:00 pm, o a las 5:00 pm.
Aunque se tratan de respetar los horarios, éstos pueden llegara ser flexibles, y dependen de la demanda de los
usuarios quienes en su mayoria son los mismo todosanteros quienes se desplazan de su comunidad hacia la
capital departamental para realizar tramites o de compras para surtir sus negocios. Si ya no hay un mayor
namero de gente que se tenga que desplazar hacia la comunidad, puede suspenderse el viaje o bien
adelantarse. Los viajes se adecuan siempre a las necesidades de los usuarios.

132



los cuales han llevado a cabo proyectos enfocados a la construccion de carreteras
pavimentadas, asi como la construccion de sistemas de almacenamiento de agua potable y
sistemas de riego.*?

La UNION FENOSA. DEORSA-DEOCSA tiene actualmente un proyecto de
electrificacion rural, en el que se tiene previsto electrificar a cerca de 200 usuarios. Este
proyecto se ejecuta con fondos del fideicomiso propiciado por el gobierno de Guatemala y
el grupo union FENOSA. Asimismo, existe una organizacion encargada del fomento de la
venta de artesanias y trajes tipicos que trabaja con grupos de mujeres, para llevar adelante
lo que se denomina como “tienda comunal de artesanias” auspiciado por Tsc.Fafidess.
Cooperacion espafiola fundacion CODESPA. TESOROS MAYAS.

Entre las organizaciones e instituciones que laboran actualmente en Todos Santos se
encuentra también la Asociacion de desarrollo Integral, Union Todo Santera, ACODIHUE,
Secretaria de Coordinacion Ejecutiva de la Presidencia, SCEP y su unidad rectora, Consejo
de desarrollo urbano y Rural region VII. La mayoria de estas instituciones y organismos no
gubernamentales llegaron a la comunidad a raiz de los conflictos armados de la década de
los ochenta y se han ido incrementando desde la década de los noventa. Entre sus objetivos
iniciales estaba el de proporcionar apoyo a las localidades afectadas por la guerra. En ese
sentido, existen organizaciones que se dedican a proyectos diversos encaminados a la
construccion de carreteras y escuelas (como el caso del Banco Mundial).

El objetivo principal de estos planes es ayudar al desarrollo comunitario en distintos
niveles. Asi por ejemplo, los proyectos comunitarios principales en la actualidad son:
construccion de escuelas, caminos y sanitarios publicos. Para cada uno de estos se toma en
cuenta de manera importante la participacion de los habitantes, profesores y lideres
comunitarios, a fin de que la responsabilidad en la realizacién de cada proyecto sea
compartida por los mismos todosanteros. También existen otros planes que incluyen la
participacion de gente de la comunidad tales como los programas de reforestacion y de
limpieza comunitaria, en los cuales participa una gran cantidad de organismos nacionales y
extranjeros. Algunas publicaciones religiosas han analizado la labor que realizan diversas

instituciones, sefialando que las opciones de trabajo que dichos organismos generan en todo

12 Organizaciones japonesas también se han encargado de construir letrinas comunitarias como la
que actualmente se construye en la Aldea Pojon.
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el departamento de Huehuetenango, no siempre contribuyen al desarrollo de la poblacién
debido a que, segun lo explica un texto catolico, “se corre el riesgo de crear comunidades
incapaces de autogestion y de consolidar su propia base social” (Plan diocesano de pastoral,
1995-2000: 27).

Sea como fuere, dichas organizaciones han tenido influencia en los cambios y
ritmos economicos que se han generado tanto en el municipio, como en casi todo el

departamento de Huehuetenango.

Economia, trabajo y migracién: una mirada desde la religién

Como ya se ha visto, Todos Santos es un municipio que posee una diversidad bioclimatica,
lo que permite la existencia de mas de una actividad econémica, muchas veces relacionada
con el trabajo en la tierra.

En la actualidad, cuenta con una extension de 566 caballerias de tierras municipales
que equivalen a 25, 356 hectareas que siguen siendo trabajando por gente de la jurisdiccion.
En las partes mas altas y de clima frio la temperatura es propicia para el cultivo de la
papa.'® El cultivo de este tubérculo se da en treinta poblados del municipio.** En términos
generales es posible decir que, en promedio, un agricultor puede producir alrededor de 20 a
25 quintales, o incluso, cuando la cosecha es muy buena, cerca de 30 quintales por cuerda.

Este tipo de cultivo tiene un ciclo de seis meses. Ademas de lo que se extrae con su
venta, una buena parte del excedente también se almacena o emplea para el autoconsumo.
A diferencia de lo que sucede en el caso de otro tipo de cultivos (como seria el caso del
brécoli), la papa no cuenta con suficientes apoyos de organismos, por lo que los mismos
agricultores se han visto en la necesidad de sufragar los gastos necesarios para poder
sembrar.

El maiz y el frijol se cultivan en 22 centros poblados, mientras que el café se
desarrolla en aproximadamente 10 comunidades (Diagndstico..., op.cit). A diferencia de lo
que ha sucedido con los productos agricolas tradicionales como el maiz y la papa, el café

funciona méas como un producto comercial que para el autoconsumo. Su verdadero

13 Tal seria el caso de la Ventosa, la aldea El Rancho, Chiaval, Caserio, Chapunta,Ventosa, Tuicoy,
Chemal, El Rancho, Tuisoch, Chalhuitz,entre otras),
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crecimiento e importancia econdmica para los cafeticultores se produjo mucho mas tarde
que los otros productos. En el caso del municipio de Todos Santos, su cultivo comenzé a
darse en las partes mas bajas donde el clima es propicio para su desarrollo. Cuando la
produccion aumentd se empezd a exportar a otros lugares. Tras el éxito comercial y el
continuo perfeccionamiento de su cultivo por parte de los agricultores, el café comenzé a
incrementar sus posibilidades como producto comercial dentro de la economia del pais,
incluso por arriba de los cultivos tradicionales.*®

En Todos Santos una cuerda de terreno cultivada con papa puede representar, si se
logra una buena venta, alrededor de 2000 a 3500 quetzales cada seis meses, dependiendo de
la cosecha y si las heladas no destruyen los cultivos.’® Algunas personas, ademés de la
papa, siembran maiz, frijol, y brocoli, sobre todo cuando cuentan con sistemas de riego. De
todos estos cultivos, el brocoli es el que se ha introducido mas recientemente debido a que
los ingenieros agronomos, apoyados por proyectos de algunas compafiias y organismos, le
han ensefiado a los agricultores todosanteros a utilizar el sistema de miniriego para
mejorarlo.’” En la actualidad también siembran la zanahoria y la cebolla en pequefias
hortalizas. Como lo menciona un todosantero pentecostal: “yo tengo mi bomba para regar
mis cultivos de cebolla. Me sirve para comer aqui en mi casa. Los ingenieros vienen y nos
ensefian como sembrar”.

Cabe mencionar que cuando se habla de agricultores en el contexto del municipio de
Todos Santos nos referimos a una actividad que es practicada de manera cotidiana por la

mayoria de los pobladores y no por un sector que pudiese catalogarse como un

* Algunas de las aldeas que dependen en mayor medida del consumo de la papa son Chiaval,
Caserio, Chapunta,Ventosa, Tuicoy, Chemal, El Rancho, Tuisoch, Chalhuitz,entre otras.

1> Como lo menciona un estudio realizado por la diécesis de Huehuetenango entre el afio de 1995 al
2000, entre los principales cultivos que se comercializan en el Departamento se encuentra el trigo, el
cardamomo y el café. Este dltimo es considerado como el producto que genera mas ingresos
econdmicos. Su produccién se concentra en las grandes fincas huehuetecas, pero existen también
muchos pequefios productores que se han organizado para obtener mejores beneficios (Plan

diocesano depastoral, op.cit: 25).
'® Las frecuentes heladas de los meses mas frios son el enemigo principal para los agricultores.

" El cultivo del brécoli se da principalmente en las siguientes comunidades de Batzalém, Chicoy,
Saclagud, Las Lajas, Mash etc.
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“campesinado”.'® En efecto, aqui casi todas las personas permanecen ligadas al trabajo en
el campo, independientemente de que se haya tenido la oportunidad de obtener grados
académicos, de contar con mejores ingresos que los que se obtienen con el trabajo en el
campo e independientemente del credo religioso que se profese (en el caso de los
protestantes)*®. Todos, tanto nifios como adultos; hombres y mujeres, contindan trabajando
durante gran parte de su vida en el campo. Es posible decir que dentro del contexto
indigena todosantero, trabajar la tierra, cualquiera que sean sus dimensiones, es parte
intrinseca de su identidad y al mismo tiempo representa, en la mayoria de los casos, un
medio mas de comercio, y de subsistencia. Migrantes, albafiles, chimanes, sastres,
comerciantes, catdlicos, pentecostales y costumbristas, trabajan la tierra, bien para
comerciar con los productos que se cultivan o bien para su autoconsumo.?

Anteriormente se tenia la costumbre de heredar a los hijos las propiedades. En la
actualidad esta practica todavia permanece entre algunas personas. En caso de que no se
pueda conseguir un pedazo de tierra, los padres tendran la obligacion, al menos eso se cree,
de financiar la educacion de los nifios, algunas veces hasta la primaria y otras hasta la
educacion media.?!

Sin embargo, en la mayoria de los casos todavia se piensa que es responsabilidad
del varén proveer de vivienda a la mujer, por lo que casi siempre que se hereda alguna
propiedad se le da al varon. En muchos casos, se espera que después de haber “pedido” a la
muchacha, ésta se vaya a vivir a casa de los padres del novio a fin de que se pueda probar
gue es “apta” para la convivencia con la familia. En la actualidad, algunas parejas después

de un tiempo proceden a construir o comprar su propia vivienda. En Todos Santos una casa

'8 Ver al respecto el texto de Yvon Le Bot “La guerra en tierras mayas...” en especial el apartado
sobre el campesinado guatemalteco.

19 En este aspecto quizés resulte interesante la comparacién con lo que he presentado en mi trabajo
de maestria sobre lo que sucede en la comunidad yucateca de Kaua, en la que los pentecostales tras
la conversioén dejan de trabajar la milpa y se dedican a diversos oficios o bien a poner comercios.

0 Es de llamar la atencién que en muchos casos, solamente se considera como “trabajo” aquel por el
que se recibe algtn salario. El trabajo en la milpa en sus propios terrenos no siempre se le mira
como tal, sino como una actividad cotidiana y que forma parte de sus actividades domésticas
diarias.

?I En alguna ocasién escuché a dos todosanteros platicar y uno de ellos (profesor de primaria)

insistfa en la importancia de darse cuenta de que “la mejor herencia que se le puede dar a un hijo es
la educacion”.
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del tamafo de tres cuerdas construida con block y con techo de Iamina puede costar
alrededor de 50000 a 80000 quetzales.

Como se ha visto, a pesar de todos estos cambios y transformaciones, el trabajo en
el campo sigue teniendo suma importancia dentro de la economia familiar y comunitaria.
Los usos que se le da a los frutos del campo pueden ser diversos. Tienen un gran valor
simbolico dentro de las diversas practicas religiosas que existen hoy en dia en la
comunidad. En ese sentido, pueden servir incluso para ser “ofrendados” en los altares. De
hecho, en casi todos los servicios religiosos, tanto protestantes como catélicos, los costales
de papa y maiz comparten un lugar en el altar junto con los objetos sacros que sirven para
el ritual. Es frecuente observar en las misas o0 en los servicios evangeélicos que las personas
entren al templo cargando sobre sus espaldas bultos de papa o maiz. Llevan estas ofrendas
hasta el altar. Después se retiran y permanecen arrodillados por unos segundos elevando
plegarias para obtener mejores cultivos.

Otra parte de la cosecha se destina para su venta en el mercado. El sébado es el dia
en el que la mayoria de la gente baja de las aldeas y cantones lejanos para comerciar con
sus productos . Algunos maés prefieren ir hasta Comitan, México(que dista de Todos Santos
entre siete u ocho horas de camino), los fines de semana para vender, aunque sea un costal

de papas en los puestos de papas fritas. Como lo menciona un joven pentecostal:

“Yo0 voy todos los viernes a Comitan a vender papa. Tengo permiso para pasar y quedarme
alla unas 72 horas. No sé si es bonito o feo, yo no voy a pasear, voy por trabajo, voy a
vender, voy por pisto. Por un quintal (45kg) de papa me dan hasta 80 pesos mexicanos.
Esté bueno, aqui me dan como 60 nada mas”.

De todo lo que se cultiva, por lo general, se destina una parte para su venta, otra
para seguir cosechando y otra para su autoconsumo. Otro tanto de lo que se obtiene en el
campo se destina también para sustentar los gastos que generan las reuniones y diversas
fiestas que se realizan de manera cotidiana. Mencion aparte merecen los pentecostales
quienes constantemente llevan a cabo cultos de accion de gracias en los que se reparte

comida a todos los asistentes.?? En estos casos, los encargados de alimentar a los presentes

22 Costumbre que podria compararse con la costumbre en la que se destinaban de manera similar los gastos de
las cofradias.
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son los duefios de la casa donde se realiza el culto. En muchas ocasiones la comida que se
reparte consiste en caldos con verduras (chayote principalmente) y en ocasiones se sirve
papa hervida con sal, chile y tortilla. Como es de esperarse, los alimentos que se sirven los
obtienen de sus propios cultivos y se les trata de sacar el mayor provecho posible. Muchas
veces, cuando tienen un buen excedente, piden al pastor que realice una ceremonia donde
las reparten para comer, o bien las ofrecen como refrigerio (“refaccionar”, como se dice en
Guatemala), para futuras reuniones en el templo.

Como se ha visto, los procesos de cambio en la comunidad incluyen también una
constante transformacion en el aumento de oportunidades econémicas y de relaciones
sociales reflejados en los estilos y formas de vida cotidiana. Es posible afirmar que la
manera de entender y vivir la econonomia sigue también patrones tradicionales heredados
desde mucho tiempo atras. Cualquier cosa que represente un ingreso de dinero, del tipo que
sea, es tomada como una oportunidad para progresar econémicamente.

Ademas del trabajo agricola y de los cultivos ya mencionados, es comun que la
gente se dedique a la crianza de animales de corral tales como gallinas o cerdos asi como
también ovejas y ganado vacuno que muchas veces venden o matan y almacenan para su
futuro consumo. La costumbre de criar este tipo de animales, responde en cierto modo al
mantenimiento de patrones culturales compartidos por casi todas las comunidades
indigenas mesoamericanas tras la Colonia. Es posible sugerir que tales practicas, funcionan
mas como complemento de subsistencia doméstico que como base de la economia familiar
(Plan diocesano de pastoral: 11:).

Asi pues, casi siempre se buscan estrategias para obtener ganancias a través de la
venta o el trueque. Es posible decir que, en términos generales, los todosanteros son gente
bien informada sobre costos, comercio y el trabajo.?* Los cuestionamientos a la gente que
viene del extranjero sobre las posibilidades de viajar y conseguir trabajo en otras latitudes,
0 bien sobre las formas y costos de vida en otras partes (como el caso de México) son una

constante.

2% En varias ocasiones se me ha interrogado sobre las tasas de interés de los bancos mexicanos, pues se tiene
la idea de que México es un pais en mejores condiciones econdmicas que Guatemala, por lo que se piensa que
invertir su dinero en los bancos mexicanos podria generar mejores intereses y obtener asi un medio mas de
ingresos econdmicos.
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Pero el costo de la vida y el encarecimiento continuo de las cosas imponen ritmos
econdémicos Yy actividades diversas para los todosanteros. Como se ha hecho referencia,
ademas del trabajo de la tierra, existe una diversidad de actividades econdmicas que la
gente ha empezado a practicar a fin de obtener un mejor nivel de vida. A principios de los
afios ochenta se produjo en Todos Santos un reajuste econdmico y social. Debido a las
ofertas del Gobierno de otorgar tierras a los campesinos y la facilidad de emplearse como
jornaleros en las fincas del sur, asi como el auge que tuvieron el cultivo del café y
cardamomo, la mayoria de la gente empezé a desplazarse hacia Ixcan,? lugar que se
miraba desde fuera como una tierra prometida que representaba un beneficio para quienes
quisieran tener la oportunidad de contar con un pedazo de tierra para trabajar. A partir de
esa época el fendbmeno de migracion estacional provoco también que se diversificaran el
tipo de actividades econémicas (Barrera, apud, Adams y Bastos, 2003:132-133).

Asi pues, tanto las migraciones como la situacién cambiante de la comunidad fueron
empujando cada vez mas a los pobladores a la interaccion con gente del exterior y al
aprendizaje de nuevos oficios, actividades que realizaban a la par del trabajo en el campo.
Este tipo de empleos se comenz6 a introducir como parte del mercado laboral y la
economia de la comunidad. Los pocos todosanteros indigenas que no emigraron a la costa
sur fueron los que poseian algun terreno para trabajar (Ibid). En ese sentido, la mayoria de
la poblacion dependié durante mucho tiempo econdmicamente del trabajo en las fincas,
aunque no exclusivamente, pues con el tiempo regresaban a la comunidad para buscar la
manera de seguir trabajando la tierra. Como lo recuerda la gente antigua, “antes todos se
iban de Todos Santos a trabajar a la costa. Ahora ya casi nadie lo hace, pero s6lo algunos

nomas”.

24 Si bien existieron otros lugares en la costa sur a donde emigraron los todosanteros, Ixcan ocupa un lugar
determinante para entender la historia actual del municipio. Este lugar tomé un lugar importante en la
conciencia historica de la gente de Todos Santos y llegé a fungir como especie de “tierra prometida” para la
gente del Todos Santos quienes muchas veces tuvieron que crecer a sus hijos ahi y formar colonias, asi como
aprender nuevas pautas de comportamiento que transformaron en cierto modo la dindmica social al regreso a
su comunidad. De hecho, aln en la actualidad es comin que la gente de la comunidad recuerde con un dejo de
nostalgia sus afios en Ixcan. Muchos de ellos todavia tienen pedazos de tierra y de vez en vez visitan sus
propiedades. Sin lugar a dudas Ixcén es uno de los lugares que se han sembrado en la memoria histérica de los
todosanteros y que todavia hoy en dia mantiene vinculos con la dindmica de la comunidad.
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En la actualidad se puede observar mas claramente el desarrollo comunal, que
aparejado a la todavia dependencia econdémica al fendmeno migratorio, se ha combinado
con una dindmica interna que ha posibilitado al mismo tiempo, tanto la existencia de
diversos empleos y actividades laborales, como la permanencia del trabajo agricola.

De ahi que incluso indigenas como ladinos se sirvan conjuntamente de la economia
desarrollada en la comunidad. Hoy en dia existen diversas oportunidades de empleo, en las
cuales han tenido que incursionar los indigenas, aprendiendo oficios en las fincas o durante
su exilio en México a raiz de la violencia que padecié su pais durante la década de los
ochenta.

Pero el constante intercambio de recursos con el exterior que se produjo a partir de
esta misma década también fue impulsado en buena medida por las organizaciones no
gubernamentales asi como los constantes apoyos que se desbocaron sobre la comunidad a
raiz de la violencia.

El hecho de que actualmente el municipio se encuentre entre uno de los mas
visitados por turistas extranjeros, ha permitido que se explote en cierto modo el turismo
como una forma mas de obtener ingresos. Debido a lo atractivo que resultan para los
visitantes los trajes tipicos de los todosanteros, las tiendas de artesanias que existen en la
actualidad (algunas de ellas bajo el auspicio de organizaciones extranjeras), se dedican
primordialmente a la venta de este tipo de vestidos tradicionales.”

También se ha impulsado la organizacion de escuelas de espafiol y mam que
brindan clases a los extranjeros por las que se cobra una cantidad que se emplea para la
realizacion de proyectos comunitarios tales como la atencion de ancianos y el otorgamiento
de becas escolares a los nifios con menos recursos.”®

En dichas escuelas se ofrecen peliculas sobre la comunidad, asi como caminatas y
visitas guiadas a lugares especiales y paseos a caballo. También se imparten “conferencias”
diversas que los mismos todosanteros se encargan de impartir. Los temas abordan

cuestiones relativas a la época de la violencia en Guatemala, asi como las costumbres y

2 Las piezas del traje de hombre se pueden vender completas o por piezas. Un traje completo puede llegar a
costar hasta 800 quetzales lo cual incluye camisa, pantaldn, sobrepantaldn, sombrero y capichay. Una camisa
tiene un valor de 200 quetzales (250 pesos mexicanos, aproximadamente) al igual que el pantalon.

26 Un extranjero puede llegar a pagar hasta 100 quetzales semanales por las clases de espafiol que reciben.
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medicina tradicional. Los encargados de impartir las conferencias generalmente son
profesores, comadronas y chimanes. En el caso de los ultimos, se les pide que realicen
ceremonias tradicionales (“hacer costumbre”) donde lanzan petardos y sacrifican animales
para pedir bendiciones a los cerros. La intencion (segun lo mencionan los mismos
todosanteros), es permitir que los visitantes puedan tener un acercamiento a las costumbres
tradicionales de Todos Santos.

Algunos turistas se hospedan en casa de familias indigenas a fin de “observar la
vida cotidiana de la gente” y se les invita a participar en la ensefianza del inglés a nifios que
se encuentran en aldeas alejadas del municipio (como La Ventosa, por mencionar un
ejemplo). Todas estas actividades tienen costos que van desde los cinco hasta los 20
quetzales. También se brinda servicio de hospedaje a los extranjeros por los que se les
cobra alrededor de 20 a 35 quetzales por habitacion. El turismo ha permitido que a algunos
nifios se les emplee como *“acarreadores” para llevar turistas a los hoteles e invitarlos a
hospedarse. Por este trabajo se les paga alrededor de 3 quetzales por cada persona que se
quede en los hoteles. A pesar de que los turistas comenzaron a oir hablar de Todos Santos
desde los ochenta, no fue sino hasta la década de los noventa cuando, atraidos por la
exuberancia de los trajes tradicionales de los todosanteros y sus costumbres, comenzaron a
llegar de manera mas regular a la comunidad.

Quizés sea posible afirmar que el turismo ha tenido vital importancia en la manera
como los todosanteros han aprendido a valorar sus costumbres y su traje tradicional. Sin
embargo, no se puede afirmar que sea el Unico motivo por el que han mantenido ciertas
costumbres. Casi todos se sienten orgullosos de portar su traje, independientemente de la
religion o credo que profesen. El indigena se siente y sabe diferente respecto a los ladinos y
a otros pueblos indigenas, y ello se reafirma por el aprecio que ellos mismos y los foraneos
le tienen a su traje. “Dicen los turistas que les gustan nuestras ropas. Hasta las compran y

hasta se las ponen. Por todos lados andan vestidos como nosotros”.?’

2T No en balde algunas revistas turisticas han catalogado a Todos Santos como uno de los pueblos mas
fotografiados de Guatemala. Incluso algunos filmes de HollyWood han grabado en la comunidad utilizando
como extras a gente de Todos Santos vestidos con sus trajes tradicionales. Muestra de la importancia que se le
ha dado a la comunidad y la manera de identificarlos con sus trajes es que en la Ultima visita del papa a
Guatemala, uno de los nifios que representaban a Guatemala iba vestido con el traje tradicional de To